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Foto 1. Mujeres Tejiendo mochilas con sus hijas e hijos - fuente Briaxis Pérez Arias, Mayo 20051  
"...Era una mujer buena cuidadosa de toda la naturaleza. 
Era madre buena, cuidaba a los niños, atendía al esposo, estaba pendiente de todo, 
Ayudaba al esposo a construir la casa, tejía mochilas, lavaba la ropa de todos, 
Atendía a todo lo que el esposo le decía, 
Era una mujer ejemplar..." 
Mito Wiwa 
Todas las fotografías que aparecen en el texto fueron tomadas por la autora. 
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Figura 1 Parque Sierra Nevada de Santa Marta. Fuente Fundación pro-Sierra. Año 1997: 80 
La Sierra Nevada de Santa Marta es un gran macizo montañoso ubicado al norte 
de Colombia entre los departamentos del Magdalena, Guajira y Cesar, aislado de 
la cordillera de los Andes, se eleva abruptamente y alcanza las nieves perpetuas 
(con su máxima altura a 5.757msnm), todo esto le da características de ser el 
monte más alto de nuestro país y la montaña costera más alta del mundo a tan 
sólo 45 kilómetros del mar Caribe. Es por esto que se le conoce como un hito 
geográfico único en el mundo que comprende una gran diversidad de nichos 
ecológicos en todos los pisos térmicos. Fue escenario histórico de pueblos que 
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alcanzaron un gran desarrollo de esplendor antes de desaparecer bajo la 
conquista y dejaron en sus faldas una profunda huella que sus descendientes hoy 
en día reclaman proteger (Botero, 1987). La tradición indígena de la Sierra 
Nevada de Santa Marta reconoce cuatro grupos originarios del macizo: los Kogis, 
los Kankuamos, los Ikas y los wíwas; cada uno de ellos con su propio territorio y 
su lengua; perteneciente todas a la familia lingüística chibcha: 
Para cada una de las etnias que habita la Sierra Nevada de Santa 
Marta, los picos nevados son considerados el centro del mundo. Los 
primeros hombres provienen de dichos grupos, por lo tanto, son los 
"Hermanos Mayores"; todos los que llegaron después son 
considerados como los "Hermanos Menores". La diferencia entre los 
dos tipos de hermanos es el conocimiento que tienen sobre la 
naturaleza, desde esa perspectiva, los "Hermanos Mayores" son los 
encargados de cuidar y preservar el mundo, de velar porque el ciclo 
cósmico tenga un buen desarrollo para que las enfermedades no 
destruyan la vida de los hombres (Reichel-Dolmatoff, 1948: 24). 
Los wiwa son un grupo disperso; en los documentos históricos y estudios 
antropológicos recientes se les domina genéricamente como Sánka (Reichel-
Dolmatoff, 1999). De acuerdo con el nombre de sus asentamientos han recibido 
apelativos como los Guamaka, Marokaseros, Colorados y Arsarios; y por su 
frecuencia en el apellido malo los han denominados como Malayos; además 
conocidos como los wiwa (calientes) por haber sido habitantes de las tierras bajas 
(Dolmatoff, 1999). Actualmente los wiwa se encuentran ubicados en la vertiente 
sur oriental de la Sierra Nevada de Santa Marta, los afluentes del río Badillo, entre 
los 900 y 2500 msnm aproximadamente. El territorio wiwa se ha visto reducido 
notoriamente por la opresión de los grupos armados contra este poblado, lo que 
ha obligado a la comunidad a refugiarse en la parte más alta de la Sierra Nevada 
de Santa Marta. Su lengua nativa es el Damana, actualmente todos los miembros 
de este grupo la dominan muy bien. Su población está estimada en unos 700 
individuos, para mitad de los años noventa, se comenzó el poblamiento de la 
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cuenca alta y media del río Guachaca (Magdalena), ya que llegaron muchos 
indígenas wiwa del Cesar y La Guajira especialmente de los poblados de Avingue, 
Barcino. Sinka, Cherrua, Conchurua, Suribaka, Moracaso, Mamarongo entre otros 
que han llegado al poblado de Gotshezhi ubicado a unos 200 a 300 msnm. La 
mayor concentración de wiwa se encuentra en la cuenca del río Guachaca, esto 
es debido a los procesos de entrega de tierras en los cuales se encuentra Incora 
(lncoder), Inderena y Asuntos Indígenas del Ministerio del Interior, las primeras 
tierras se las entregaron a Ramón Gil: -Los wiwa se ubicaron en este lugar, la 
política que declararon al entrar, consistió en fortalecer y recuperar su tradición, 
así como de preservar la madre tierra, dada por los padres ancestrales-
(Peñaranda, 2005: 56). Los wiwa que habitan la cuenca del río Guachaca también 
son conocidos como los wiwa del Duklindue, desde la cosmovisión wiwa el 
Duklindue es un ser mítico que habita en la montaña y como todos los seres 
míticos de la Sierra él también tiene el cuidado de la Sierra (Peñaranda, 2005). 
Los wiwa de la cuenca del río Guachaca, permite dar cuenta de una lucha social 
por el reconocimiento en busca de una autonomía territorial basada en un derecho 
ancestral, que legítima diversas formas de convivir e interactuar con la naturaleza. 
Sin embargo, esta dinámica no es reciente, ni tampoco exclusiva de los wiwa, ya 
que también los otros tres grupos indígenas que habitan la Sierra Nevada de 
Santa Marta han estado involucrados históricamente en este proceso de lucha 
política por el reconocimiento de sus derechos. 
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La mujer wiwa, y su papel social es el resultado de un proceso de investigación 
etnográfico, desarrollado por un periodo de siete (7) meses en los asentamientos 
de Gotshezhi y Kemakumake, entre los miembros de la comunidad wiwa, grupo 
indígena que ha habitado ancestralmente la zona noroccidental de la Sierra 
Nevada de Santa Marta. En las líneas del presente texto se busca ilustrar las 
representaciones de la mujer wiwa, analizando desde la vivencia de estas 
mujeres en su vida cotidiana y en el desempeño de sus quehaceres, cual es la 
influencia del mito en el papel social que ellas desempeñan en la comunidad 
indígena. El análisis de estos aspectos se basará entonces, en los conceptos 
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teóricos de género, espacio social y cotidianidad. Principalmente alrededor de 
estos ejes será entendido el papel social de las mujeres indígenas en su vida 
cotidiana, tarea que inició con la construcción oral del saber propio de los wiwa, 
vinculando al ejercicio grupos diferenciados por características como género, 
edad y labores que desempeñan, para facilitar el acercamiento y de algún modo, 
desarrollar la etnográfica con los sujetos de investigación. Las mujeres indígenas 
de los poblados de Gotshezhi y Kemakumake de la Sierra Nevada de Santa 
Marta, asumen un papel importante y de gran vitalidad, ya que de algún modo son 
ellas las que de manera natural perpetúan la existencia humana de su cultura. 
Es decir, en su condición de procrear, perpetúan la existencia humana de su 
cultura. A través del constante intercambio cultural que se gesta en la Sierra 
Nevada de Santa Marta y que ha tocado de diversas formas a las sociedades 
indígenas que habitan en el macizo colombiano, no sólo en su aspecto económico 
y religioso, sino también en su aspecto social y político; se genera un espacio que 
para la investigación antropológica se hace interesante, al indagar y conocer el 
pensamiento de la mujeres indígenas, quienes están integradas a la continuidad 
de su cultura, a través de la tradición y el orden mítico, y a la vez quienes llevan 
sobre ellas la labor de preservar sus usos y costumbres mediante la crianza de 
sus hijos. Pero en esta ocasión; en el ejercicio de este trabajo se constituirá un 
texto donde serán ellas las que contarán su propia historia, será su voz la que 
quedará plasmada en el cuerpo de esta investigación, para mostrar a partir de sus 
experiencias y su cotidiano vivir la concepción que tienen las mujeres indígenas 
del mundo, tanto del campo terrenal, como del plano espiritual, por lo cual se 
encuentran influenciadas constantemente, como se puede evidenciar en los mitos 
wiwas, donde de alguna manera reflejan el rol que desempeñan las mujeres 
dentro de su sociedad. 
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Las actividades cotidianas de las mujeres en el ejercicio del día a día; la 
preparación de los alimentos, el cuidado de sus hijos, la elaboración de mochilas, 
el cultivo y el cuidado de la rosa, así como también las inquietudes y reflexiones 
que ellas generan con respecto de su cultura, permitirán establecer los roles que 
en la actualidad asumen las mujeres indígenas dentro la sociedad wiwa. El cuerpo 
del presente trabajo de investigación está compuesto por cuatro capítulos. El 
primero de estos nos muestra las herramientas conceptuales, así como el método 
de investigación que se empleó para desarrollar el trabajo. El segundo capítulo 
muestra la organización social del pueblo wiwa y como éste es guiado por los 
Mamos quienes son los que determinan el proceso organizacional del pueblo y la 
conformación de parejas que posteriormente se convertirán en esposos. El tercer 
capítulo hace un análisis del papel desarrollado por las mujeres en esta sociedad 
y como se dan los roles de género en el pueblo wiwa, dado a que no podemos 
perder de vista la relevancia e importancia que desarrollan los hombres y mujeres 
dentro esta comunidad, y sin los cuales sería imposible definir roles y 
características de comportamiento social de las mujeres indígenas. El cuarto 
capítulo se hace un análisis de los mitos, los cuales establecen el 
comportamiento social de las mujeres wiwa y por último se presentan las 
conclusiones. 
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1. ENCUADRE TEÓRICO Y METODOLÓGICO 
En este capítulo se desarrollan los conceptos y las herramientas metodológicas 
relevantes a la hora de abordar el tema de investigación. En la perspectiva teórica, 
especialmente se aborda el concepto de género. Se justifica el hecho de analizar el 
género bajo la perspectiva de Joan Scott, Ortner y Whitehead para entender el papel 
que de la mujer en Gotshezhi. En segundo lugar, se desarrollará el concepto de 
espacio social propuesto por Bourdieu, Auge y de Certeau, en tercer lugar se 
desplegara la categoría de vida cotidiana de Rosana Reguillo para comprender el 
diario vivir de la mujeres indígenas. Por último, se presentan las herramientas 
metodológicas. 
1.1. ENCUADRE TEÓRICO 
El género El género se ha convertido en una categoría que nos permite analizar la 
diferencia entre hombres y mujeres como una construcción cultural y, 
simultáneamente, como una relación social asimétrica (Scott, 1994). Scott, explica 
que la categoría de género está construida en torno de la interrelación de dos 
proposiciones: la primera afirma que "el género es un elemento constitutivo de las 
relaciones sociales basadas en las diferencias que distinguen los sexos" y la 
segunda apunta que "el género es una forma primaria de relaciones significantes de 
poder" (Scott, 1994: 56). De las dos proposiciones anteriores podemos decir que la 
primera lo que busca es dilucidar las relaciones sociales asentadas en las 
diferencias que distinguen los sexos. Por otro parte la segunda proposición señala 
que el género constituye el campo primario en el cual o por el cual se articula el 
poder. Pero siguiendo a Henrietta Moore, 1991, nos explica que el género se ha 
estudiado desde dos perspectivas distintas, pero no excluyentes: como son las 
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construcciones simbólicas y las relaciones sociales. 
En esta misma línea Ortner y Whitehead, 1996, interpretan y analizan el género 
como sistema cultural, para detectar los aspectos económicos, políticos y sociales 
más significativos para la construcción del género. Este enfoque insiste en que 
ningún símbolo de género particular puede ser comprendido a cabalidad si no se 
ubica en un sistema más amplio de símbolos y significados. De los dos enfoques 
anteriores se plantea que la idea que se tiene sobre los hombres y las mujeres en un 
contexto cultural determinado no son independientes de las relaciones económicas 
de producción, pero tampoco derivan directamente de ellas. Es decir, si bien el 
significado de las categorías de hombre y de mujer surge en el contexto de las 
condiciones y las posiciones económicas y sociales de las mujeres y los hombres en 
una sociedad dada, no constituye el reflejo directo de dichas posiciones y 
condiciones. Por lo tanto el proceso resulta circular, porque "la estructura social es 
moldeada por las mismas ideas culturales que la dinámica social propicia y cristaliza 
gracia a ellas" (Ortner y Whitehead, 1996: 136). 
Por lo tanto desde las narraciones orales referidas por los Mamos y los mayores, 
transmitidas de generación en generación, las mujeres wiwas se reflejan como 
vitales para la continuidad de su cultura, razón por la que su comportamiento o su 
papel debe representar y obedecer a lo dispuesto en los mitos, (casos que se 
analizaran más adelante), motivadas así desde su tradición a continuar con el papel 
de acompañamiento que asumen frente a los hombres, pues de alguna manera 
están inmersas en un sistema que las conduce a asumir ciertos comportamientos 
propios de su cultura ancestral, dirigidos a preservar un orden donde los hombres se 
muestran como sujetos preponderantes, siendo ellos quienes dominan el 
conocimiento, al tiempo que dirigen el presente y el futuro del pueblo indígena. 
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Lo anterior ha funcionado culturalmente al parecer desde la aparición de la sociedad 
indígena, pero los procesos de inter-culturalización que se gestan en las zonas 
donde se ubican los poblados indígenas, han guiado la atención de las mujeres wiwa 
con respecto al papel que ellas asumen en el seno de la cultura, empiezan a 
cuestionar, aunque no lo manifiesten públicamente, su función pasiva y de 
sometimiento frente al sexo masculino, así como la desigualdad en cuanto a las 
oportunidades brindadas, puesto que sólo los hombres tienen participación en la 
Educación Superior, sólo ellos ocupan cargos dentro de la comunidad y recae sobre 
éstos tomar las decisiones y negociar sus recursos con el Estado o agentes 
externos, espacios totalmente desconocidos y ajenos para las mujeres indígenas. 
Situación que de algún modo empieza a crear una posición reflexiva desde las 
mujeres, y más aún cuando pueden desde sus propias lógicas realizar la 
comparación de su realidad y la de las mujeres del entendido "mundo occidental", 
donde por lo contrario asumen en la actualidad una posición equilibrada con respecto 
al género masculino basada específicamente en la equidad de género a través de la 
cual se le han abierto muchos espacios, potencializando su ser y demostrando sus 
destrezas y capacidades frente al género masculino. 
El espacio social Los espacios se construyen mediante la actividad humana, se 
piensan, se dibujan, se imaginan, se recuerdan, se dominan, se narran, se transitan y 
se habitan, en los espacios aparecen extendidas por el suelo las huellas de los 
pueblos y es de ahí donde se presenta el mundo. Muchos textos antropológicos o 
sociológicos tratan de los espacios de manera indirecta o directa, ya que los pueblos 
cuentan con espacios que son usados y simbolizados por las personas en este 
sentido: 
Esta simbolización del espacio constituye para quienes nacen en una sociedad 
dada un a priori partiendo del cual se construye la experiencia de todos y se forma 
la personalidad de cada uno, en este sentido, esta simbolización es a la vez una 
matriz intelectual, una construcción social, una herencia y la condición primera de 
toda historia individual o colectiva (Auge, 1995: 16). 
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Para la realización de la investigación en el pueblo wiwa, acerca de los espacios 
femeninos y masculinos, utilizo los conceptos de espacio de Pierre Bourdieu, ya que 
este comprende tanto el espacio social y físico dando a entender "que los lugares 
habitados y los posicionamientos de los sujetos dentro de aquellas estructuras 
objetivas son las que componen el espacio social (Bourdieu, 1995: 16). En este 
sentido el lugar puede definirse decididamente como el punto del espacio físico en 
que están situados, ya que en este lugar existe un agente y una cosa por lo tanto 
"así como el espacio físico se define por la exterioridad reciproca entre las partes el 
espacio social se define por la exclusión mutua (o distinción) de las posiciones aue lo 
constituyen es decir, como estructura de yuxtaposiciones de posiciones sociales" 
(Bourdieu. 2000: 119). 
En el pueblo wiwa de Gotshezhi nos referimos al río, la rosa y la casa ceremonial de 
las mujeres y los hombres entendiendo las divisiones sexuales que allí recaen y que 
conforman los lugares de las mujeres y los hombres dentro del pueblo. Pero dentro 
de estos espacios es indispensable hablar de la familia y las labores de producción, 
como elemento del espacio social wiwa donde se posesionan los sujetos femeninos y 
masculinos. En este sentido a partir de la ropa, las posturas, los movimientos. 
peon, palabras y sensibilidades, un cuerpo humano se va convirtiendo en cuerpo 
femenino y masculino, mediante el aprendizaje permanente y que desde muy 
temprano proviene de la sociedad, enseñanza justificada en una naturaleza que se 
observa desde la perspectiva de genero y que se divide simbólicamente, balo los 
criterios de lo masculino y lo femenino: "Las conminaciones más serias no van 
dirigidas al intelecto sino al cuerpo, tratado como recordatorio. Lo esencial del 
aprendizaie de la masculinidad y la feminidad tiende a inscribir entre los sexos en los 
cuerpos (en particular mediante la ropa) en la manera de andar. hahlar, rnmptIrtnrp,, 
mirar, sentarse etcétera"(Bourdieu. 1999:187). 
El grupo trabaja en la vinculación de límites sociales de lo femenino y lo masculino 
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en este caso, naturalizándolos en forma de divisiones en los cuerpos, disposiciones 
duraderas, que conforman principios de división y visión colectiva, explicitadas en las 
practicas y los significados de las personas: "tanto en la acción pedagógica diaria 
como en los ritos de intuición, esta acción sicomática se ejerce a menudo mediante 
la emoción y el sufrimiento sicológico o incluso físico, en particular el que se inflige 
inscribiendo signos distintivos, mutilaciones, escarificaciones o tatuajes en la 
superficie misma del cuerpo" (Bourdieu, 1999:187). Entonces los cuerpos están 
estructurados en una estructura de división masculino- femenino, principio excluyente 
a través del cual se construye una identidad. En tal sentido las identidades de las 
mujeres y los hombres en el pueblo wiwa de Gotshezhi se configuran y se relacionan 
con los espacios usados y pensados por las personas. Allí habitan las identidades, 
ellas cambian, presentan formas distintas de la misma manera como se modifican los 
espacios donde se desarrollan vínculos sociales: 
"la delimitación de un territorio propio se convierte en factor fundamental en la 
construcción de identidad y en la afirmación de un sentimiento de diferencia, los 
territorios de un grupo pueden estar claramente demarcados o moverse con los 
sujetos, pueden ser asignados o apropiados, pueden ser permanentes o temporales" 
(Serrano, 1999:187). 
De lo anterior, se puede decir que los espacios y los lugares no se diferencian ni se 
delimitan estrictamente, pues éstos tienen una estrecha relación establecida entre 
ellos, como lo plantea Michael de Certeau: "el espacio es un lugar practicado. De 
esta forma, la calle geométricamente definida por el urbanismo se transforma en 
espacio por intervención de los caminantes. Igualmente, la lectura es el espacio 
producido por las practicas del lugar, que constituye un sistema de signos: un escrito" 
(2000: 126). En los espacios de Gotshezhi se encuentran los cuerpos femeninos y 
masculinos que se configuran mediante una relación con el espacio. Los cuerpos 
femeninos y masculinos en Gotshezhi intervienen en la cultura de una manera 
activa, pues las mujeres con sus cuerpos, sus sentidos, sus posiciones. sus 
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necesidades y deseos recrean esa cultura que se halla encarnada en el espacio. En 
tal sentido las estructuras sociales son incorporadas a estos espacios, pues estos 
hacen referencia al habitus que permite abordar el tema de las mujeres, a través de 
sus identificaciones y las prácticas que éstas desarrollan en su vida social: "Los 
agentes sociales están dotados de habitus, incorporados a los cuerpos a través de 
experiencias acumuladas" (Bourdieu, 1999:183). 
De esta forma me acercaré a la construcción de las identidades femeninas en 
Gotshezhi, observando los espacios que convergen en la noción de habitus, aquellos 
conjuntos de disposiciones, principios generados de prácticas distintas y distintivas y 
también de esquemas claficatorios (Bourdieu, 1997). De esta manera se intentará 
rastrear un habitus femenino en Gotshezhi "esa especie de sentido práctico de lo 
que hay que hacer en una situación determinada (Bourdieu, 1997: 40). El habitus es 
como un programa operativo, que se manifiesta en las prácticas de los sujetos un 
programa diseñado para un organismo que a su vez se diseña continuamente en él. 
Se trata de las estructuras sociales encarnadas, memorias encarnadas que generan 
expectativas y practicas individuales siempre en relación mutua con lo colectivo. De 
esta manera, lo femenino se podría tomar con el habitus propio de las mujeres que 
hace recordar las disposiciones de sus cuerpos frente a la posición ocupadas por 
estos dentro del espacio social. 
Con la noción de habitus femenino pretendo describir los espacios en relación con 
las construcciones de género presente en el pueblo wiwa de Gotshezhi, espacios 
que como se mencionó anteriormente están conformados por lugares físicos. Desde 
estos espacios se pueden observas las practicas espaciales en los lugares 
intervenidos, usados y pensados por las personas, los cuerpos humanos ordenados 
por la cultura y las instituciones. Michael de Certeau habla de la artes de hacer, se 
fija en los usos que las personas le dan a las manifestaciones culturales a las que 
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tienen acceso. Esto es bastante interesante por lo cual intentare describir la manera 
como las mujeres y hombres wiwa usan los contextos espaciales, y como hablan de 
ellos. 
Manifiesta Michael de Certeau que las ciudades son como lenguas y hablarlas es 
habitarlas, los pasos que conforman las trayectorias se presentan como actos 
enunciativos, a través de los cuales se construyen lugares y no lugares, simbología 
de la ausencia donde se recuerda lo que ya no está, signos de lo visto, de lo 
recorrido, del estar. Los nombres de los sitios y las imágenes de ellos que quedan en 
las mentes son huellas de ausencias que nos posibilitan hablar y pensar los 
espacios. No se necesitan exclusivamente las aglomeraciones de las ciudades 
tumultos, edificios, calles, avenidas, espacios anónimos y barrios extensos para que 
la memoria guarde los contextos hablados. En sitios distintos a las metrópolis, 
también la memoria aparece como lugar de construcción espacial, como lugar que 
alberga la usencia y dichos aspectos retomados en el presente análisis de los 
espacios femeninos en Gotshezhi. La rosa, el monte, los cultivos, los caminos, el río, 
las casas y el puesto de salud son estos espacios los que conforman la vida 
cotidiana de las mujeres en Gotshezhi. 
La vida cotidiana Rosana Reguillo señala que "lo cotidiano se constituye por 
aquellas prácticas, lógicas, espacios y temporalidades que garantizan la 
reproducción social por la vía de la reiteración, es el espacio de lo que una sociedad 
particular, un grupo, una cultura, considera como lo 'normal' y lo 'natural" (Reguillo, 
2000: 78). Aparte de las actividades domésticas, el trabajo en la rosa, las relaciones 
sociales y la casa ceremonial de las mujeres ofrecen unos elementos que resultan 
central para la comprensión del tema de esta investigación. Se trata del hecho de 
que Schütz y Lucknnann han mostrado cómo: 
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Toda explicitación dentro del mundo de la vida procede dentro del medio 
constituido por los asuntos que ya han sido explicitados dentro de una realidad que 
es fundamental y típicamente familiar. (...) En tanto la estructura del mundo pueda 
ser considerada constante, en tanto mi experiencia anterior sea válida, queda en 
principio preservada mi capacidad de operar sobre el mundo de esta y aquella 
manera (Schutz y Luckmann ,1975: 28). 
Así las prácticas y los espacios que forman parte del mundo de la vida de las 
mujeres de Gotshezhi se encuentran enmarcados en un acervo de conocimientos. 
Sin embargo, es necesario aclarar que: 
Lo presupuesto no constituye un ámbito cerrado, inequívocamente articulado y 
claramente ordenado; lo presupuesto dentro de la situación prevaleciente del 
mundo de la vida está rodeado de incertidumbre. (...) Lo presupuesto es el ámbito 
de lo familiar: presenta soluciones para los problemas planteados por mis 
experiencias y actos anteriores. Mi acervo de conocimientos consiste en tales 
soluciones para los problemas (Schütz y Luckmann, 1975: 30). 
La vida diaria de las mujeres wiwa de Gotshezhi se construye entonces en constante 
diálogo y uso de los espacios, éstas los incorporan mediante la normalización y lo 
convierten, de acuerdo con la situación y las condiciones culturales particulares, en 
parte de lo ordinario. "No pueden separarse más que analíticamente de las prácticas 
que orientan y explican-, tienen como función 'proteger contra el acontecimiento', es 
decir, contra aquellos eventos disruptivos que trastocan el continuo de la vida 
cotidiana" (Reguillo, 2000: 81). Es así como la cotidianidad de las mujeres wiwa de 
Gotshezhi, en cuanto a que el mundo de experiencia les brinda pautas para moverse 
en espacios cambiante en la medida en que: 
Sus mecanismos y lógicas de operación, a/ ser rutinizadas, les imponen unos 
límites, fijan unos márgenes y unos modos de operación. Sin embargo, hay una 
franja de indeterminación relativa que deja espacio para la 'improvisación', lo 
mismo para hacer frente a situaciones novedosas que para incorporar, 
normalizando, discursos y prácticas que penetran, desde el orden social, el mundo 
de la vida (Reguillo 2000: 79). 
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Por ello, pensar en los espacios en que se desenvuelve las actividades cotidianas de 
las mujeres wiwa nos sirve para comprender el modo en que en determinados 
contextos ha pasado a hacer parte del ámbito cultural wiwa. 
1.2. Metodología Llegué a Gotshezhi por primera vez el 17 de agosto del 2004 a 
las 11:30 de la mañana, era un día asoleado, caminé por más de cinco (5) horas 
desde mi salida de Guachaca, Corregimiento de Santa Marta, a las 5:40 de la 
mañana, generalmente ese recorrido se hace en tres (3 o 4) horas 
aproximadamente, pero por la cantidad de cosas que llevaba y mi estado físico un 
poco vulnerable por la falta de ejercicio, sin señalar que las lomas son muy inclinadas 
y hay que detenerse dos veces; una para descansar y otra para no decepcionarse y 
devolverse. A mi llegada, los habitantes del poblado de Gotshezhi realizaban las 
actividades que normalmente desenvuelven; los niños en la escuela, las mujeres y 
los hombres no se veían a simple vista, ya que cada uno se encontraba 
desempeñando sus labores. Sólo se escuchaba el bullicio propio de una escuela y el 
sonido poético de la naturaleza fue lo que a primera instancia percibí. Luego de 
varios suspiros de descanso y unos minutos de reposo, me acerqué a la quebrada y 
me encontré con algunas de las mujeres de la comunidad, ellas estaban lavando la 
ropa de sus respectivas familias, en el camino pasé por algunas casas y pude 
observar que habían mujeres cuidando y atendiendo a sus hijos e hijas y las demás 
estaban en la cocina preparando comida. Los hombres estaban trabajando en la 
rosa, limpiando y cortando el monte que sale alrededor de sus cultivos, y otros 
caminaban por el poblado desprevenidamente. 
Semanas antes de comenzar el largo camino para llegar a la comunidad indígena, 
había estado en la casa indígena, ubicada en la ciudad de Santa Marta entre la Av. 
Santa Rita y la carrera 19, con el objetivo de reunirme con Ramón Gil, Mamo Wiwa, 
destacado entre su comunidad y de gran reconocimiento y trayectoria como líder 
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indígena. A él le comenté el deseo de realizar una investigación en su comunidad, le 
di a conocer mi proyecto de investigación, al tiempo que busqué su aprobación, 
pidiéndole su permiso para entrar a vivir por espacio de un tiempo en los poblados 
indígenas. En esa reunión hablamos sobre el tema que pretendía abordar, 
manifestándole lo que me proponía hacer en la comunidad, le expliqué lo que iba a 
trabajar, porqué escogí los dos pueblos, y así fui despejando muchas de sus 
inquietudes, al tiempo que él despejaba las mías. Ese mismo día me dijo que sí 
podía ir a trabajar a Gotshezhi, me manifestó que él hablaría con los miembros de 
comunidad, para que cuando yo llegara ellos estuvieran sobre aviso y me brindaran 
la hospitalidad necesaria, para que mi estadía fuera cómoda y pudiera desempeñar 
mi labor favorablemente. 
Ese martes que llegué al poblado de Gotshezhi, había salido de mi casa a las 3:30 
de la Mañana, para poder coger el bus de las 4:00, con tan mala suerte que no pasó 
ningún bus sino hasta las 4:30 a.m., al llegar a Guachaca y emprender el largo viaje 
hacía la comunidad, para como dicen mis amigos de clases, "conocer indios", las 
piernas me temblaban, horas más tardes cuando llegué al sitio estaba totalmente 
agotada, me sentí un poco confundida pero a la vez con los sentimientos 
encontrados de nostalgia, miedo y alegría, era la primera ocasión en la que salía 
sola de mi casa y a un lugar ajeno, sentí miedo de que no fuera aceptada por la 
comunidad, miedo de que me pasara algo y estaba lejos de mis seres queridos, en 
ese momento hasta quise regresarme, y más aún; cuando recordé que en esta zona 
habitan con los indígenas grupos al margen de la ley, los cuales no estaban muy de 
acuerdo con las visitas de personas ajenas y desconocidas. Por otro lado, la 
nostalgia que me invadía se fue consumiendo cuando fui bien recibida por dos 
mujeres indígenas que se convirtieron en mi apoyo incondicional, en mi brazo 
derecho para movilizarme dentro del poblado, Paulina y su Mamá, la señora 
Francisca, lo cual me llenó de alegría. Cuando todo esto pasaba por mi mente, los 
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niños y niñas indígenas, se me acercaron, llegaron donde yo me encontraba, y en 
un segundo estaba rodeada, y no sólo de los niños sino de otras personas que me 
acogieron con un gran saludo de bienvenida, por lo que me sentí protegida y a la vez 
aceptada por ellos y ellas. Horas más tardes me fui para la casa de Paulina, la joven 
que más adelante me ayudaría en la interlocución y la traducción de algunas 
entrevistas, me llevó a conocer lugares de la comunidad, me enseñó algunas 
palabras en Damana y lo más importante, a través de ella pude conocer a las demás 
mujeres de los dos poblados Wiwa, Gotshezhi y Kemakumake. 
Ese día conversé con Paulina sobre mi estadía entre ellos, le expliqué las tareas de 
mi trabajo de investigación, le manifesté la necesidad de ayuda, ya que no domino la 
lengua Damana, y sin ningún reparo mostró sus deseos de colaborarme, diciéndome 
que no tenía ningún inconveniente en ayudarme, con esto me sentí más segura, ya 
que contaba con la ayuda de una miembro de la comunidad y sabía de antemano, 
que podía contar con la ayuda de ella. Ese mismo día guiada por el cronograma del 
proyecto y la ayuda de Paulina, desarrollé otro cronograma, para estipular las 
actividades a desarrollar en los días que permanecería en la comunidad, donde 
logramos acordar; que me llevaría a integrarme con las demás mujeres, para así 
poder participar activamente en su quehacer cotidiano y ver el papel que desarrollan 
ellas actualmente en la comunidad. Desempeñando mi función de etnógrafa e 
investigadora, inicié conociendo a todas las mujeres del poblado, visitando con 
Paulina sus viviendas y presentándome a la comunidad, así hice durante varios 
días, en los cuales a través de incontables horas de diálogos e intercambios de 
saberes, conocí a las Sagas, los Mamos y a los demás habitantes de los poblados, 
ellos me brindaron toda la ayuda posible en el conocimiento de su cultura, y lo que 
en si me interesaba, ir conociendo el papel social que desempeñan las mujeres 
indígenas en su comunidad, lo cual me sirvió para el desarrollo y realización de la 
investigación propuesta. 
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Después del primer paso de conocimiento mutuo, tuve la facilidad de integrarme en 
las actividades que ellas desempeñan normalmente, compartiendo espacios que 
me iban generando una percepción más clara. Fue así como las acompañaba en las 
mañanas a la quebrada, donde habitualmente lavan la ropa de sus respectivas 
familias y cumplen con su aseo personal, del mismo modo compartí con ellas el 
espacio de la cocina, lugar interesante, ya que allí realizan otras actividades, como 
tejer y reunirse con otras mujeres para dialogar entre ellas, de igual forma es el área 
donde más habitan ya que ahí pasan la mayor parte de su tiempo. En estos lugares 
recogí datos de gran importancia, que me fueron de gran utilidad en la medida que 
se iba desarrollando la exploración. Al compartir con las indígenas fui llegando más 
a ellas en el campo personal, lo que significó que se interesaran en que yo 
aprendiera a tejer mochilas, aprender su lengua, empezando por enseñarme 
algunas palabras que aún retengo: 
zungui = buenos días 
seneguga = buenas tardes 
mena = mujer 
susu = mochila 
Esta relación me permitió un mayor acercamiento a ellas, en la medida que aprendía 
cada vez más. Pasaban días, semanas y meses, y este afecto entre las indígenas y 
yo crecía, me daban mayor aceptación entre ellas y me invitaban a compartir cada 
actividad que realizaban, de esta manera tuve la oportunidad de participar en las 
reuniones que llevaban a cabo en la casa Sagrada de las mujeres, Ushui. En esta 
vivienda ceremonial quienes presiden estas reuniones son las esposas de los 
Mamos, conocidas entre ellos como Sagas, quienes les transmiten las inquietudes y 
enseñanzas espirituales de sus esposos, convirtiéndose estas figuras en las 
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constructoras del conocimiento que adquieren las mujeres de su cultura, en estas 
conversatorios o charlas, las Sagas les indican a las demás indígenas como moldear 
su comportamiento, se les habla de sus deberes y sus funciones dentro de la 
sociedad indígena. 
Con respecto al primer componente de la investigación, los mitos referidos por las 
mujeres fueron recopilados a través de la oralidad de los indígenas y de sus 
mayores, como también en diálogos sostenidos con algunos Mamos. Empecé por 
pedir que me relataran cuáles son los contextos en los que circulan cotidianamente y 
a partir de estos mirar la funcionalidad de los mitos en la vida diaria de ellas, así 
mismo realicé talleres grupales con niños y niñas para identificar la mayor cantidad 
de leyendas existentes y los más vitales debido a que son manejados por los 
pequeños. Estos talleres se realizaron en las aulas de la escuela ubicada en el 
poblado de Gotshezhi y la principal temática consistió en desarrollar dibujos (ver 
anexos) de los personajes mitológicos conocidos por los pequeños, sobre los cuales 
cada uno de los niños participó relatando un cuento que él/ella había escuchado o 
que les habían narrado en cualquier momento algún mayor mediante alguna reunión 
o en sus casas de una forma informal y cotidiana. 
A medida que fui escuchando los diversos mitos e historias, cargados éstos de una 
fuerza religiosa y con elementos de cohesión social, los recopilé en mi diario de 
campo, resaltando sobre todo los que de alguna manera me serian más útiles y 
pertinentes para la investigación; aquellos que de cierta forma manifiestan y 
evidencian las representaciones mitológicas sobre la mujer indígena y su 
comportamiento social. Una vez identificados los mitos, pasé al registro de los 
mismos mediante su grabación, para ello me colaboró como asistente una mujer 
Wiwa, quien además de traducir, me guió y ayudó en las grabaciones con los 
miembros de la comunidad. Los mitos fueron grabados en castellano y Damana, para 
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luego transcribirlos con el objeto de contar con la evidencia textual necesaria para 
examinar, al tiempo que entender e interpretar las diversas representaciones 
mitológicas que sobre la mujer circulan en la tradición oral de los wiwa que habitan 
en los poblados de Gotshezhi y Kemakumake de la Sierra Nevada de Santa Marta. 
Con relación al segundo componente de la investigación, para conocer el 
desempeño de la mujer en los diferentes ámbitos de la estructura social de la 
comunidad Wiwa (familiar, social, ritual y cultural), fue de vital importancia la 
convivencia con estas familias, mediante estadías en los poblados, las cuales 
empezaron en el mes de agosto del año 2004. Estas visitas se prolongaron por 
varios meses y en semanas intercaladas, hecho que me permitió la interacción con 
distintos miembros de las familias en las cuales pude observar de cerca las prácticas 
y tratos diarios que tienen los parientes cercanos entre sí. Para complementar la 
segunda parte de la investigación, esta empezó a ser desarrollada a través de la 
observación participante en la quebrada de Gotshezhi, punto de reunión de las 
mujeres de la comunidad, donde diariamente realizan varias de sus labores 
cotidianas, allí y en esos momentos se desencadenan importantes procesos y 
relaciones sociales, pues a la distancia de los hombres, ellas comentan entre sí lo 
que le sucede, los hechos de su vida diaria, lo que creen que está mal y en muchos 
casos discuten el comportamiento de sus maridos o algún hecho en particular. 
Realizar estas actividades junto a las mujeres, me permitió participar también en 
otros quehaceres de su cotidianidad, como es la integración que surge alrededor del 
fogón y la inter-relación de las mujeres en la casa Ushui (sitio de reunión femenino). 
Dado a compartir muchas instancias y sobre todo por el acercamiento que produce el 
hecho de ser mujer, la elaboración del trabajo fue más asequible. Pero, no ser una 
mujer wiwa, me facilitó el acercamiento a ellas ya que hubo un intercambio de 
conocimientos, en el que ellas me aportan elementos culturales de la sociedad a la 
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que pertenecen, al tiempo que yo les cuento las actividades de mi diario vivir, por las 
que ellas se muestran interesadas, en la cultura a la que yo represento. 
Estos diálogos de intercambio fueron una herramienta metodológica importante, 
difícil al principio por la desconfianza que produce una persona desconocida y las 
complicaciones para comunicarnos dado al problema de hablar lenguas distintas, 
pero con el tiempo se conformaron pequeños grupos de mujeres que hablaban 
castellano, después, hubo una mayor integración y se fueron acercando cada vez 
más, incluso habían unas que solo hablaban su lengua Vernácula (Dannana) aunque 
no les impedía ir a donde estábamos reunidas, ya que ellas les preguntaban a las 
demás mujeres, que dominan el castellano y se ponían a tono con la conversación. 
Al final nos conocimos, hasta lograr un vínculo de amistad con varias de ellas, 
quienes me brindaron su apoyo y colaboración incondicional. El espacio de las 
actividades cotidianas es importante, por cuanto en ellas se expresan las labores 
desempeñadas por las mujeres. Además, Ushui es un punto de encuentro en donde 
son palpables los diferentes temas de conversación que giran sobre el punto de 
ordenamiento institucional de la sociedad, ideales para el entendimiento desde 
adentro del pueblo Wiwa. 
Los conversatorios estructurados, dirigidos a los diferentes miembros de la 
comunidad, siendo distinta la temática a tratar con ellos (as) dependiendo de ciertas 
características del entrevistado (as), pero haciendo énfasis siempre en el papel social 
de la mujer y en cómo éste se encuentra presente en la mitología de la sociedad y 
cómo es socializado y aprendido por los (as) integrantes de la comunidad desde 
niñas (os). Para realizar estas entrevistas se tuvo en cuenta la edad, el género, el 
grupo familiar y el nivel educativo de los entrevistados (as), para estructurar 
específicamente el tipo de preguntas que se llevaron a cabo. Las entrevistas 
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Wiwa en la vida cotidiana. Fue entonces así, como a partir de estas experiencias y 
las visitas continuas realizadas a los poblados de Gotshezhi y Kemakunnake y el 
acompañamiento constante a la comunidad indígena por casi un año, lo que me 
permitió obtener los resultados que construyen el presente texto. Esto me permitió 
desarrollar los capítulos de la presente investigación que espero brinden los aportes 
esperados, en la búsqueda de construir un espacio reflexivo y académico, para 
analizar los diversos contextos y lugares que se presentan en la región. 
32 
2. EL ENCANTO DE LA SIERRA 
Este capítulo da a conocer la estructura social por la cual se rige el pueblo wiwa, que 
es por medio del Mamo, pero también se hace referencia a las funciones religiosas y 
a la organización que le da el Mamo a las familias wiwa. Otro elemento 
contextualizado que se analiza son las conformaciones de las parejas que 
posteriormente van a conformar las futuras familias en el pueblo. 
2.1. ORGANIZACIÓN SOCIAL Y POLÍTICA 
Foto 2. Reunión del mamo Ramón Gil Mojica y la saga María Antonia, su esposa en la loma, sitio sagrado 
de los Wiwa, entre miembros de la comunidad. 
Fuente, Briaxis Pérez Arias. 
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"La vida social de los Wiwa gira alrededor de la autoridad del Mamos, llamado 
mama por los Kággaba, término éste posiblemente derivado de Báma cuyo 
significado es abuelo. Los Mamos son personas que desde temprana edad y a lo 
largo de muchos años de aprendizaje y de sacrificios, que requieren años de 
aislamiento y dieta restringida donde el consumo de sal no está permitido, han 
recibido una formación especial e integral que los a llevado a conocer en 
profundidad y con erudición la espiritualidad y la tradición de su pueblo, 
convirtiéndose de esta manera en los depositarios por excelencia de todos los 
saberes sagrados y profanos". 
Los Mamos son los encargados de la jerarquía social del pueblo; a través de estos 
sabedores tradicionales se puede llegar a conocer la historia del cosmos, los ciclos 
de la cosecha, la lluvia, el sol; todos los acontecimientos de la naturaleza, 
interpretándola y poniéndola al conocimiento de los demás miembros de la sociedad; 
son filósofos, médicos y maestros tradicionales. Los Mamos son la cabeza de la 
estructura social "el saber" es la razón fundamental de la vida en la tradición de los 
wiwa y en ellos se sustenta la jerarquía social e individual, civil y religiosa, son los 
protectores ante las fuerzas sobrenaturales. Los indígenas acuden a ellos para lo 
concerniente en las fiestas matrimoniales y religiosas, también se encargan de dirimir 
conflictos, llevar a cabo rituales de iniciación sexual de los jóvenes, son los que 
realizan en compañía de los indígenas los pagamentos que se hacen en la 
comunidad para el bienestar de ella, del mismo modo hacen las aseguranzas para 
proteger el cuerpo y el territorio. El poder de autoridad del Mamo es incuestionable, 
los discursos y las palabras no sólo son historias del conocimiento, sino verdaderas 
expresiones de convivencia, en cuanto a su organización política la autoridad recae 
sobre los cabildos, los cuales poseen una organización regional donde se agrupan 
todas las comunidades de la Sierra Nevada de Santa Marta. 
Al interior de la sociedad wiwa la función religiosa recae sobre los Mamos, quienes 
ejercen actividades importantes dentro de su cultura, reflejado en los aspectos 
sociales, espirituales y medicinales. El Mamo decide quién entra a la comunidad y 
quien no, imparte los castigos a los indígenas cuando no obedecen o cuando no 
cumplen con sus obligaciones en su hogar y en su comunidad, él los confiesa y se 
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comunica a través de sus sueños con Serankua, (Serankua es el padre ancestral y 
mítico de los pueblos indígenas de la Sierra), y mediante esto decide que van hacer 
en determinada situación. Los Mannos otorgan los nombres a los niños y niñas 
indígenas mediante la ceremonia del bautizo, son ellos quienes casan las parejas y 
autorizan los permisos para cualquier actividad que se piense llevar a cabo dentro 
de la comunidad o fuera de la comunidad con participación de los indígenas. En si el 
Mamo es la máxima autoridad de la cultura wiwa, los únicos que puede decidir 
cuándo se deben realizar las diferente ceremonias religiosos. En su aislamiento y 
distancia, al Mamo se le tiene miedo y respeto. 
En los poblados de Gotshezhi y Kemakumake existen dos casas sagradas, la de las 
mujeres, Ushui, y la de los hombres, Unguma, en estos dos lugares las mujeres y los 
hombres aprenden historias de su cultura transmitidas generacionalmente y contadas 
por sus mayores, allí sentadas y sentados frente al fogón ellos y ellas, cada uno en 
su espacio, aprenden lo que significa ser wiwa en la ley de Serankua, en Ushui, ellas 
prestan atención a las Sagas quienes son las encargadas de dar los consejos sobre 
su comportamiento, sobre la tradición de su cultura y de sus antepasados, también 
practican Aganguashi (conocimiento y sabiduría), pero para poder practicar esto 
deben confesarse ante el Mamo, ya que Aganguashi y la ley de Serankua toman un 
sentido especial en el transcurso de la vida para los miembros de esta cultura. 
Esta función se relaciona con las actividades que hacen los Mamos y las Sagas, ya 
sean materiales o espirituales, en las ceremonias como el bautizo o el matrimonio, 
como también en los pagamentos y rituales que llevan a cabo para proteger los 
sembrados y los distintos cultivos. En cuanto al matrimonio estas uniones se llevan a 
cabo después del rito de iniciación, cuando la mujer tiene su primera menstruación 
es llevada a la casa sagrada de las mujeres, Ushui, por varios días, allí le enseñan 
sobre cómo se deben comportar desde ese momento en adelante, de la vida adulta 
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que van a tener, de las actividades que van a desarrollar como esposas, apreciar el 
arte de tejer para su nueva familia y el respeto que le debe tener al esposo; estos 
consejos se los da la Saga. Con los hombre la iniciación comienza con la entrega del 
Poporo, ellos cuando reciben este objeto tradicional deben permanecer varios días 
poporeando, deben confesarse y escuchando los consejos del Mamo, después de 
este tiempo de alimentación espiritual se le asigna su cónyuge, teniendo en cuenta 
la opinión de cada uno y el acuerdo de las respectivas familias y el del Mamo la 
pareja se va a vivir temporalmente a la casa de la mamá de la esposa, mientras el 
hombre va construyendo la casa de la nueva familia. El matrimonio puede ser 
disuelto y pueden volver a casarse, pero esto debe ser con el consentimiento del 
Mamo y deben tener motivos de suficiente peso que no les permita vivir juntos, 
cuando la pareja se separa, los hijos e hijas se quedan generalmente con las 
madres, ellas se toman o esperan un tiempo prudente para darle la oportunidad a su 
esposo si desea volver, 
Dentro de las normas y acuerdos se establece y se permite que un hombre se case 
dos y tres veces al tiempo, generalmente sus cónyuges tienen parentesco 
sanguíneo (hermanas, primas, tía — sobrina), esto con el propósito de evitar rencillas 
entre las esposas y logrando a partir del vinculo familiar, que existe entre ellas, que 
al interior del hogar se viva en un ambiente armónico. Los hombres que se casan en 
más de una ocasión son aquellos que tienen facilidad económica para mantener los 
dos o más hogares que han conformado. Son conscientes que a partir de éste deben 
responder con sus esposas por igualdad, igualdad en todos los aspectos que se 
presentan en familia, de lo contrario esto no puede pasar ya que el requisito más 
importante para poder hacer varias veces es la disposición económica. Los wiwa 
fundamentan las estructuras sociales de su pueblo básicamente en la familia 
nuclear; las casas y los cultivos están distribuidos entre cada una de las familias, la 
distribución organizacional de las casas, al igual que los terrenos para el cultivo, los 
concede el Mamo de la comunidad, mediante un acto religioso donde los dioses se le 
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manifiestan y le indican cual es el lugar más propicio para la construcción de la 
nueva vivienda y así mismo cual es el espacio ideal para la siembra y la cosecha de 
sus alimentos. 
Los wiwa pertenecen a un centro ceremonial, el cual es presidido por el mamo, 
donde la pareja es parte fundamental de la cultura; las mujeres y los hombres se 
casan a temprana edad, las mujeres se casan a los 13 años aproximadamente, 
después de completar su primer ciclo menstrual. Los hombres se casan, a diferencia 
de las mujeres, un poco mayores, desde que cumplen los 16 años, teniendo en 
cuenta que solo podrán contraer matrimonio cuando hayan construido una vida social 
y espiritual con la comunidad, lo cual refleja que están preparados para sostener un 
hogar y construir una familia con responsabilidad y madurez. Los Mamo wiwa, se 
expresan a través de medios no-políticos, esto es, de medios que se expresan y se 
validan mediante un discurso que se presenta como sagrado, como derivado 
directamente de los ancestros, del pasado, de la tradición. Comenzar a entender este 
papel implica comprender a los Mamos wiwa en su paradoja: a pesar de que el 
mama mantiene una gran proximidad y cercanía en absolutamente todos los 
aspectos de la vida cotidiana de los habitantes del pueblo, su figura permanece a la 
vez bien distante, separada del pueblo. Pero aunque esto funcione así, el mama 
está presente en la vida de las personas en todos los momentos críticos: desde el 
momento mismo del nacimiento hasta la llegada de la edad adulta; desde el 
matrimonio hasta la muerte: 
Nada escapa la atención cuidadosa del sacerdote nativo: desde la cópula hasta la 
siembra de los campos agrícolas; desde la enfermedad hasta los festivales religiosos. 
los mamas averiguan todo en la vida de los vasallos gracias a repetidas y 
prolongadas sesiones de "confesión" y de adivinación tanto en los templos 
masculinos como en las "lomas": desde los pensamientos y los deseos más íntimos 
de sus vasallos, hasta cuándo y dónde se va a vender la cosecha de café de este año 
(Uribe, 1992, 79). 
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Entonces el poder del Mamo reside en la cercanía y en su distancia, tanto física 
como social. Para desempeñar un papel dominante no se debe estar muy cerca de 
los dominados. Pero tampoco muy lejos. De nuevo es la dialéctica del espacio, la 
combinación de la unión y la separación. 
2.2 CÓMO SE CONFORMAN LAS PAREJAS EN EL POBLADO WIWA 
La conformación de las parejas es parte fundamental e importante de la cultura, ya 
que es a través de la unión de los hombres y las mujeres donde se generan 
inicialmente las bases naturales contempladas en el cosmos para continuar en el 
mundo terrenal, es a partir de esta unión donde se concibe la vida de un nuevo 
miembro de la comunidad, lo que a su vez brinda crecimiento y posibilidades de 
aumentar la población del grupo. Inicialmente y a primera instancia antes de llevar a 
cabo el matrimonio, existen unas normas acatadas por los indígenas y las cuales se 
deben seguir; el procedimiento se da en primer instancia con el dialogo entre las 
familias, luego de un acuerdo y un compromiso entre las partes, se le hace saber a 
el Mamo, quien representa la cabeza de la estructura social, religiosa, y espiritual, es 
él quien autoriza este compromiso matrimonial oficialmente ante la sociedad. 
Luego de la aprobación de los padres y del Mamo, el varón inicia con visitas a la 
familia de la mujer, para este modo ir entrelazando las relaciones sociales propias de 
una unión familiar. Mediante este primer acercamiento la familia de la mujer conoce, 
al tiempo, que acepta al varón, él, en ese proceso ayuda a las labores 
desarrolladas por los hombres, de la que pronto será su nueva familia, lleva leña a la 
cocina para el fogón, ayuda a limpiar los cultivos y así mismo esta dispuesto a 
colaborar en lo que se necesite. De la misma manera los padres de la mujer, en 
contribución a estas labores desarrolladas por el hombre, dado un tiempo, ayudan al 
acercamiento de la pareja, le piden a su hija que empiece a comportarse atenta y 
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servicial con él quien será su esposo, así la mujer inicia sus primeras atenciones, 
llevándole comida, brindándole de beber cuando este se vea sediento, y así 
empieza la mujer a moldear su comportamiento. Posteriormente recibe sus visitas y 
se muestra interesada por él y sus actividades, le pregunta como le fue en su día, 
como se siente y siempre es acomedida y servicial. 
Entre los wiwa el hombre es quien decide con quien se casa, el manifiesta su gusto 
por una mujer a su padre y este a su vez a la familia de la mujer a la cual pretende su 
hijo, quienes son los que en ultimas, bajo la intervención y conducción del Mamo, 
deciden si es posible o no este compromiso. Son muy pocos, para no decir escasos, 
los casos en los que las mujeres son esposadas por los hombres, de los que se han 
sentido atraídas, pues así el matrimonio sea dispuesto por sus padres, es imposible 
manipular los gustos. Aún así; ellas aceptan la decisión de sus padres y reciben en 
matrimonio al hombre acordado el cual ya ha cumplido con los requerimientos 
sociales impuestos por la tradición. Antes de la iniciación de la vida en pareja o del 
rito matrimonial, tanto hombres como mujeres sostienen una conversación intima con 
el Mamo y la Saga respectivamente, estas reuniones se extienden hasta por cuatro 
o cinco días. En el desarrollo de estas reuniones, ellos reciben instrucciones de lo 
que va a ser su vida en pareja, y hacen énfasis en la iniciación sexual a la cual están 
a pasos de llegar, la sexualidad se vuelve en estas conversaciones un tema de 
mucha importancia, teniendo en cuenta que es a partir de este acto mediante el cual 
fecundan los hijos, y el hecho mismo de fecundar es vital dentro de la concepción del 
mundo indígena. Después de este proceso de limpieza espiritual y preparación 
prennatrinnonial por el que ha pasado la pareja, se inicia su vida conyugal. 
Mientras se da el proceso de construcción de su vivienda propia, se van a vivir a la 
casa de los padres de la mujer, es a partir de la primera noche de casados, donde la 
pareja de recién casados y la familia, acuerdan los espacios donde la nueva par 
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puede tener su intimidad. Después de haber pasado cierto tiempo de estar viviendo 
juntos, la nueva familia vuelve nuevamente a donde el Mamo, con quien se reúnen 
para dialogar de sus primeras experiencias como pareja, este es un acto de gran 
representación tradicional para ellos y ellas, después de esta última reunión el Mamo 
le hace al hombre entrega de su primer Poporo, objeto de gran contenido simbólico, 
con el que el hombre representativamente empieza una nueva vida social y 
espiritual. De la misma manera a la mujer se le hace entrega del huso, herramienta 
tradicional utilizada por las indígenas en sus hogares para el tejido de las mochilas, 
con lo cual queda fijada su labor y la importancia de su ser dentro de la vivienda. De 
este modo queda sellado el matrimonio entre los indígenas de la sociedad Wiwa, y 
así mismo representadas las funciones que deben asumir dentro de esta, ellas en su 
vivienda vigilando por el cuidado del hogar, de su marido y dispuesta a educar a sus 
hijos para la conservación de sus usos y costumbres, y ellos preservando el orden 
establecido con la naturaleza y el cosmos, dispuestos a velar por la protección y el 
cuidado de sus pueblos frente a las instituciones, los miembros de la sociedad mayor 
buscando las herramientas para la continuidad y la cohesión de su grupo cultural. 
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3. ROLES DE GÉNERO AL INTERIOR DE LA COMUNIDAD 
En este capítulo se hace un análisis de las mujeres en la realización y el 
desenvolvimiento de sus rutinas y quehaceres del diario vivir, por otro lado también 
se hace el mismo proceso con los hombres, analizándolos en el desarrollo de sus 
tareas. Por lo tanto este capítulo lo que busca es analizar los roles que los 
identifican sexual y socialmente dentro del pueblo, intentando no caer solo en la 
mera descripción, sino más bien buscando generar un espacio de análisis y reflexión 
que permita discernir apropiadamente las formas en que se manifiestan estos hechos 
culturales. 
3.1. ROLES DE GÉNEROS 
Foto 3. Mujeres wiwa recolectando hojas de ayo. 
Tomada por Briaxis Pérez Arias 
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En las primeras etapas de la infancia de los wiwa, son las madres y las mujeres de la 
familia, abuelas, tías o hermanas, quienes se encargan de la crianza de los niños y 
niñas, velando por su alimentación y aseo, cuidando de ellos mientras estos son 
indefensos e incapaces de suplir por si mismos sus necesidades primarias ante el 
mundo que los rodea, de la misma manera atentas a cualquier inconveniente en el 
aspecto físico, que por el medio se vuelven constantes, gripas, diarreas, fiebres, 
entre otras complicaciones e infecciones que atañen a los recién nacidos y a los 
niño/as pequeño/as. Este cuidado permanente y constante se extiende hasta los 
cuatro o cinco años de vida aproximadamente, edad a partir de la cual los niños y 
niñas empiezan a desarrollar cierta autonomía con respecto a sus padres, pues en 
esta etapa tan reciente de sus vidas, los niños y niñas Wiwa ya son capaces de 
alimentarse sin necesidad de un mayor que les lleve la comida a la boca, de la 
misma manera su aseo personal corre por su cuenta, pues van solos al rio a darse 
un baño en el momento deseado. 
Es a partir de este momento donde los pequeños indígenas empiezan a cumplir 
labores, por ejemplo las tareas que se les asignan en la escuela. Es también a partir 
de esta edad donde asumen un papel con respecto a su sexualidad, tanto el niño 
como la niña empieza a desarrollar tareas específicas de su sexo. Teniendo en 
cuenta los planteamientos expuestos sobre el concepto desarrollado de género, 
expuestos en la introducción de esta investigación, los niños indígenas, influenciados 
por sus padres quienes a su vez se convierten en modelos de conducta, empiezan a 
cumplir funciones dentro de la familia, ocupándose de buscar la leña para armar el 
fogón, ir al potrero a buscar las mulas, alimentar los animales de corral, entre otras 
labores que se le van asignando, ir a buscar compras, bastimento, etc. Así mismo 
las niñas inician la labor del tejido de sus primeras mochilas al lado de sus madres, 
colaborando así mismo con la preservación de la limpieza de la vivienda y los 
instrumentos de la cocina. 
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A pesar de que ya empiezan a crearse determinados comportamientos fijados por los 
roles que genera su condición sexual, a esta edad tanto ellos como ellas asisten a la 
escuela, realizan los mismos juegos, usando la misma vestimenta, y por su tradición 
de mantener el pelo largo solo se distinguen los unos de las otras, por sus rasgos 
físicos y porque ellas portan en el cuello unos collares tradicionales, hechos ahora en 
pepitas de chaquiras compradas por paquetes en el mercado de la ciudad por los 
esposos, pero anteriormente, elaborados con semillas de colores recogidas de los 
árboles en las montañas. A partir de los 11 años de edad los comportamientos que 
dirimen la sexualidad entre los indígenas, deja de estar relegados a ciertos 
conductas momentáneos en los hogares, frente a los padres, cumpliendo con un 
número de tareas establecidas por ellos. Ahora la división sexual se fundamenta en 
los comportamientos que deben desenvolver con respecto a su tradición. Los 
varones y las mujeres a partir de esta edad ya empiezan a asumir un papel definido. 
Las mujeres quienes por naturaleza corporal, crecen más rápido que su sexo 
opuesto, a los once años cumplidos están a la espera de su primer ciclo menstrual, 
evento que marca el cambio de niña a mujer, por esta razón son retiradas de la 
escuela y empiezan un periodo de acompañamiento extenso al lado de sus madres, 
quienes se dedican a partir de este momento a cumplir la tarea de enseñar a sus 
hijas el oficio de ser mujer, es entonces cuando se afianza la enseñanza de la 
costura, tejiendo de mochilas y prendas de vestir, son llevadas a la roza, ha 
aprender cosas con respecto al cultivo y la recolección de frutas y bastimentos ahí 
encontrados, al igual que la recolección de la hoja de coca, que mas adelante 
deberán recoger para sus maridos, pues en si esta enseñanza a la cual se dedica la 
madre es un adoctrinamiento mediante el cual la niña es preparada para cumplir sus 
funciones como esposa, es por esto que no se despega de su madre, aprendiendo el 
arte del matrimonio, en la cocina preparado los alimentos y tejiendo, en la quebrada 
lavando la ropa y en fin todas las cosas que debe saber para afrontar el cuidado de 
un hogar y por supuesto de un esposo. 
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Los varones por su lado continúan en la escuela y si lo desean podrán vincularse 
más adelante a la universidad o a una institución de educación superior, por lo cual 
ellos pueden trasladarse a Santa Marta con el fin de cumplir los propósitos de su 
educación, sin embargo hasta cumplir los 18 años aproximadamente, continúan al 
lado de sus padres cumpliendo las funciones que este les asigne, a esta edad están 
aptos para ir a la ciudad o realizar viajes del poblado a Guachaca, corregimiento de 
donde se surten de materiales, artículos domésticos, ropas etc. Lo que empieza a 
generar en los varones un mayor contacto con la sociedad no indígena. 
Solo hasta ser mayores de 18 años pueden contraer matrimonio, pues se considera 
que hasta entonces los hombres asumen madures espiritual para poder dirigir un 
hogar, claro que no se les exige que a partir de esta edad contraigan matrimonio, 
pero individualmente en ellos se refleja el anhelo de hacerlo. Al analizar los caminos 
que a partir de una edad establecida recorren los varones y las mujeres indígenas 
dentro de la sociedad de los wiwa, podremos encontrar un orden de subordinación 
del sexo masculino frente al sexo contrario, ellos son preparados para abordar el 
mundo desde su concepción indígena, frente a una sociedad ajena con la cual 
deben negociar e interactuar, mientras ellas en cambio son preparadas para 
proporcionar descanso y bienestar a estos hombres que las representan ante el 
mundo y quienes además conciben las decisiones de lo concerniente al futuro de sus 
pueblos, y en esta medida el futuro de ellas. Claro está que este comportamiento no 
es gratuito, ya que los mayores ante la pregunta de por qué esos caminos tan 
diferentes, manifestaron cierto miedo al brindar a las indígenas la oportunidad de 
educarse y participar activamente en otros espacios: 
Ellas son débiles, no como los hombre, que pueden asistir a la universidad, 
conocer personas ajenas a nosotros y seguir pensando como indígenas, sin 
renunciar a vivir como tal, ellas en cambio al ir a la universidad y conocer otras 
personas se olvidaran de lo que son y se enamoraran de otros hombres lo cual 
para nuestra cultura sería el fin, dado a que ellas son las que tienen los hijos 
(Entrevista de campo realizada a: Ramón Gil Mojíca, Gotshezhi 2005). 
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Podemos analizar la preocupación de los mayores, por la posición que en un tiempo 
no muy lejano pueden tomar las mujeres indígenas si se les brindas otros espacios, 
ajenos al de seguir con su tradición ancestral fundamentada desde el origen, por el 
aspecto mítico, donde se enarbola el compromiso de ellas con su cultura, con sus 
maridos y con sus hijos, quienes heredaran este legado, mientras ellas continúen 
asumiendo su posición tradicional para con la cultura misma. A los Mamos, al igual 
que a los mayores de la comunidad wiwa, les inquieta y les da temor que las mujeres 
indígenas se rehúsen a continuar con sus dinámicas culturales, o que de algún modo 
se quieran abstener de seguir cumpliendo su función tradicional, puesto que al 
revelarse ante sus maridos, yendo en contra de conductas establecidas, donde ellas 
tienen la responsabilidad de velar por el cuidado de sus respectivos hogares y sus 
viviendas, pondrían en jaque la continuidad de este grupo humano, minimizando la 
capacidad de perpetuación, a través del parto y el cuidado de los hijos e hijas. 
Razones de valor, para preservar en las indígenas la conciencia con respecto a su 
cultura y a sus mitos de origen, donde rige la responsabilidad de ellas con los hijos, 
el hogar y por supuesto; con sus esposos, preservando un control cultural milenario y 
teniendo segura la continuidad de sus miembros. 
Bajo estos parámetros las mujeres se ven y se sienten vitales al interior de la cultura 
wiwa, ellas son conocedoras de esta situación, saben que su condición natural es un 
aspecto importante que fundamenta la existencia de su sociedad. En las 
conversaciones sostenidas con ellas en un día normal, hablaron desapercibidamente 
de esta situación; algunas no les ocasiona ninguna incomodidad puesto como ellas 
manifiestan "así vivió mi mama, mi abuela y mis hermanas" y en su modo de hablar 
y pensar se denota una gran resignación, siguiendo "menos mal no tengo hijas", 
otras en cambio, tal vez más atrevidas o más decididas por decir lo que sienten, 
plantearon sus deseos de conocer, de estudiar y prepararse académicamente, 
buscando mayores oportunidades en el momento de conseguir un trabajo que les 
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permita una independencia económica, "ojalá acá yo pudiera salir como tú, estudiar 
y no casarme tan joven", las indígenas inconscientemente, visionan una mejor vida 
social y económica, fuera de su sistema tradicional. 
A pesar de esta autocrítica que hacen las mujeres acerca de la vida misma, resulta 
interesante, observar que son las mujeres quienes promueven en sus viviendas y 
para la comunidad esta situación de la cual en momentos cuestionan, son ellas las 
encargadas de promover generacionalmente este orden en el cual se encuentran, ya 
que sobre sí recae la educación de sus hijos e hijas desde los primeros años de vida 
y posteriormente sirven de ejemplo a las hijas, al tiempo que las educan para 
preservar la función que ellas cumplen, el papel que como lo manifiesta el mito y los 
Mamos, debe continuar, para no ir contra las normas y las leyes indígenas, 
preservando así en ellas el oficio de la vivienda y la labor de cuidar a sus esposos, lo 
que a su vez se convierte en una responsabilidad que les proporciona un papel 
máxime. Las mujeres wiwa constantemente reflexionan al respecto de su posición 
en desventaja frente al sexo opuesto, pero así como los mayores temen a que ellas 
quieran ver otras posibilidades en el mundo de afuera, el temor de ellas es mayor. El 
acontecer religioso o mítico tiene repercusiones dogmáticas en las indígenas, si bien 
es cierto que ellas desconocen estos en su aspecto narrativo u oral, también lo es 
que las constantes reuniones con los Mamos, y la incesante labor de las Sagas en la 
inducción de sus labores y la enseñanza de su función como buenas esposas y 
buenas madres, ha servido para preservar y mantener un orden establecido por el 
mito dentro de la cultura. Lo que a su vez se convierte en un discurso que cristaliza y 
ciñe el comportamiento y la función de estas mujeres a la preservación de su bagaje 
tradicional en su aspecto más importante y esencial; ser procreadoras de vida. 
46 
3.2. ESPACIOS SOCIALES DE ACTIVIDADES AL INTERIOR DE GOTSHEZHI 
Foto 4. Casas sagradas de los wiwa. 
Tomada por: Briaxis Perez Arias 
En la dinámica espacial dominada por los miembros de la sociedad wiwa, que 
habitan en el poblado de Gotshezhi, se evidencian seis espacios diferentes en el 
desarrollo social de sus actividades, encontrando así que el primero obedece al 
espacio del núcleo familiar y también podría decirse; espacio sexual enmarcado en la 
"vivienda", donde los indígenas desarrollan su vida en pareja y en familia, este 
espacio es de gran importancia, dado a que es el primer lugar que habitan cuando se 
conforma la pareja. Las viviendas son construidas por la pareja que la va habitar, a 
pesar de ser el hombre quien hace el trabajo de la construcción, las indígenas 
acompañan a sus esposos en la búsqueda de los palos que sostendrán la 
construcción, la recolección de las palmas para el techo y así mismo están con ellos 
el tiempo que demora la edificación de la nueva vivienda, este ejercicio fortalece los 
lazos afectivos entre la pareja. 
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Al interior de la vivienda quedan los secretos de la pareja, la procreación, la relación 
con los hijos e hijas en las primeras etapas de la vida y así mismo se inicia la 
formación y la educación de los hijos e hijas. La vivienda es la primera instancia de la 
formación de una pareja wiwa, esta construcción de barro y techo enramada con 
palmas secas, no tiene en su interior una repartición, es un solo un espacio grande, 
donde guindan las hamacas o ponen las colchonetas para dormir. El segundo 
espacio el cual también pertenece a la familia obedece a la roza, donde tienen sus 
cultivos sembrados, encontrando así varios productos entre estos; yuca, plátano, 
malanga, ñame, guineo y maíz, base del sustento alimenticio y tradicional de los 
indígenas también están conectado con lo sagrado: 
Sin embargo, antes de efectuar este proceso el terreno hay que limpiado o quemarlo en 
partes donde no sea posible hacer una limpieza efectiva. Todas estas actividades, el tumbar, 
quemar y sembrar tienen que ser consultadas antes, y se le debe hacer un trabajo espiritual 
y ritual. Para esto, hay que pedirle permiso al mamo antes, quien consulta a través del 
Zhatukua donde se debe abrir el monte. Luego el mamo ordena la búsqueda de tributos para 
entregárselos a Kalashe (dueño de los árboles). Cada proceso de la siembra tiene un lugar 
específico para realizar la entrega de los distintos tributos. Así, para poder quemar, hay que 
pedir permiso primero, por lo que el mamo va a un lugar específico para poder quemar, 
entregándole tributos al dueño del fuego. Después de haber quemado, hay que dirigirse a 
otro sitio para que la semilla no se seque y el cultivo permanezca en buenas condiciones; y, 
luego, cuando se da la cosecha, se va a otro sitio para bautizar y curar la cosecha (Córdova, 
2005: 57). 
De igual manera las mujeres wiwa acompañan a sus maridos a la roza para la 
siembra de las semillas, en la roza ellas se encargan de las semillas de plátano, 
malanga y ellos del maíz, guineo, ñame entre otras. Cabe anotar que este trabajo en 
conjunto lo desarrollan solo en el momento del sembrado, pues en la recolección de 
los frutos son las mujeres quienes en compañía de sus hijos llevan a cabo esta 
actividad, ellas son las encargadas de visitar los cultivos, por ello esporádicamente 
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realizan este ejercicio, así mismo, mensualmente desde muy temprano se dirigen en 
compañía de los hijos e hijas y llevan los mulos para traerse consigo los frutos que 
estas listos para el consumo. La agricultura se basa en la división del trabajo por 
sexo y edad, pero así mismo marca gran cohesión dentro del núcleo familiar, cuando 
los hijos e hijas tienen un promedio de edad de los siete años en adelante los padres 
los llevan el día de la siembra para enseñarles la actividad de la agricultura. El 
ejercicio de la agricultura es una responsabilidad compartida, los hombres y las 
mujeres indígenas en pareja y siguiendo los consejos del Mamo ubican el espacio 
de tierra donde sembraran sus semillas, este acto de la siembra lleva consigo una 
carga simbólica porque de alguna manera podemos evidenciar una semejanza al 
acto mismo de fecundar. Los hombres se organizan semanas antes para la limpieza 
de la tierra, escogen el espacio indicado donde se va a sembrar, socavan la 
maleza, los árboles que no estén dando ningún fruto y los queman, luego esperan 
de dos a tres días para sembrar y más adelante las mujeres y los niños cosechan 
los frutos. 
En la plantación hay una distribución para dicha actividad, las mujeres llevan las 
semillas de fríjol, maíz y arroz que son más sencillas de sembrar por que no tienen 
necesidad de excavar, sino que se cultivan casi por encima de la tierra, a diferencia 
de los hombres que siembran las semillas de plátano, yuca, malanga, caña, ñame, 
guineo y también hay algunos árboles frutales como la naranja y la pera ellos deben 
cavar la tierra para luego sembrar las semillas teniendo en cuenta que este cultivo 
debe ser protegido por el mal (los animales y el sol). El fique lo plantan y lo recogen 
los niños y los hombres, y es una actividad del género masculino, las mujeres se 
encargan de hilar y tejer con el después que es cosechado. Los hombres son 
quienes posteriormente comercian las cosechas y de la misma manera las mochilas 
elaboradas en fique o en hilo, como las hacen en los últimos años, esta actividad de 
igual forma hace parte de la economía ya que algunas familias se encargan de 
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venderlas y esto genera un dinero extra que lo utilizan para los elementos que 
necesiten en sus hogares; generalmente lo gastan en los alimentos o remedios de 
los niños y niñas. 
Dentro de la unidad doméstica; la recolección, la cría de animales domésticos, la 
caza, la pesca y la ganadería son actividades productoras y complementarias. Los 
animales como el cerdo y la gallina están al cuidado de las mujeres, niños y niñas. 
La caza es una actividad masculina que practican muy esporádicamente. Por otro 
lado hay familias que tienen otros ingresos generados por ocupar cargos públicos 
pagados por el gobierno, casos como el del profesor y el coordinador de la escuela 
de etno-educación Zalennaku- Sertuka (nombre de la escuela), el promotor de salud 
quien se encarga del puesto de salud que se encuentra en el poblado de Gotshezhi. 
El tercer espacio lo encontramos en las viviendas ceremoniales o casas sagradas, 
"Unguma", casa de los hombres, En [...] "Unguma se aprende la tradición de los 
wiwa, donde los Mamos dan consejos a los niños y a los jóvenes, relatándoles 
historias de la tradición oral que no por haber sido dados en tiempos antiguos dejan 
de ser contemporáneos" (Fajardo, Gamboa. 1999: 149). "Ushui", casa de la mujeres, 
allí es donde aprenden sobre su cultura, sus antepasados, la ley de Serankua, 
también es el espacio para hablar, dormir y tejer. Los mayores son los encargados 
de dar los consejos de cómo deben comportarse, aquí se evidencia una diferencia 
entre los hombres y las mujeres, ya que la primera vivienda es de uso exclusivo de 
los hombres y la otra de uso exclusivo de las mujeres, donde ambos sexos se deben 
abstener de acceder a ingresar a la otra casa. Hay que tener en cuenta que en estos 
dos espacios es donde el Mamo actúa directamente sobre el comportamiento social 
del pueblo al generar un escenario en donde se expresa y se interpone el consejo 
como herramienta primordial para el cumplimiento de las leyes de Serankua. Lo 
primero que notaríamos aquí es que la Unguma es un gran foro, un gran escenario, 
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una gran asamblea en donde la comunidad de hombres decide todos los asuntos, 
sagrados y profanos, tras largas discusiones y deliberaciones porque la política es un 
asunto exclusivo de los hombres, en el más exclusivo espacio masculino. No importa 
cuántas noches sea necesario hablar de un mismo problema. No importa si el tema 
fue tratado anoche, antenoche, hace tres noches. En la penumbra de la Unguma sólo 
se escucha el sonido de la leña consumida por el fuego y, de cuando en cuando, 
discretas exclamaciones de aprobación por parte de los asistentes a la audiencia. El 
cuarto espacio en el que se mueven los habitantes de la comunidad está fijado en la 
escuela, un lugar nuevo donde se ponen en marcha los ejercicios de la 
etnoeducación, al que sólo asisten los hombres "género masculino" ya que desde el 
bagaje tradicional no se les permite a las mujeres ir a estudiar, ya que tienen otras 
labores que hacer durante su día. 
Uno de los espacios que se tiene en cuenta dentro del poblado es el río, este se 
encuentra al extremo sur occidental del pueblo, este baja de la Sierra Nevada 
atraviesa al pueblo por dos costados y luego se discurre paralelamente entre las 
montañas para desembocar al río Guachaca. En ciertas épocas del año el río baja su 
caudal y en algunas zonas el agua se estanca, en época de lluvia el liquido fluye por 
todo el cauce. El río es separado según el género, más allá de las rocas están las 
mujeres desnudas bañándose, sus cuerpos no se pueden ver, ellas tampoco ven al 
de los hombres. En los lugares de las mujeres estas conversan, lavan la ropa, los 
utensilios de cocina, llenan baldes con agua para el consumo doméstico. Los niños 
hasta aproximadamente los tres años pueden estar allí, juntos con sus madres o 
hermanas luego comienzan a irse a los lugares masculinos con sus padres, en estos 
lugares los hombres realizan su aseo personal y hasta bañan sus bestias de carga. 
El río es un espacio para habitar en público en él se realizan actividades domesticas, 
lúdicas se bañan los cuerpos bajo los árboles, se escucha el sonido del agua y las 
palabras de los hombres y mujeres wiwa, un lugar donde se asea la piel y las ropas 
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que los cubren, el río es un espacio para transitar y para estar. 
Las división del río funciona y no se trasgrede, este espacio se organiza a partir 
del género y el tiempo y aparecen normas de uso que son acatadas por las 
personas, instituyendo lugares femeninos y masculinos. Las identidades de 
ellos y ellas se manifiesta allí, con palabras y quehaceres propios de cada 
quien, en el río las palabras circulan y también los recipientes para el agua, 
llegan vacios los baldes y se van llenos de agua para las labores cotidiana en 
los hogares. Siempre se habla de los esposos, los niños, la finca y el mamo. 
Para los wiwa el río es como una frontera que separa al pueblo del monte y 
también de los colonos, pero más que una línea divisoria este espacio 
representa tanto a hombres como mujeres. En tal sentido el río es un espacio 
pensado y construido de diversas formas en el río se enseña a tener respeto 
por los sitios sagrados, en él se divierten los niños(as) y también se transita. 
Foto 5. Rio de Gotshezhi. 
Tomada por: Briaxis Pérez Arias. 
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El sexto y último espacio corresponde al puesto de salud, también nuevo, 
construido por las proyecciones sociales dispuestas desde el estado 
Colombiano para brindar atención en el aspecto de la salud a los y las 
indígenas, es atendido por un miembro Wiwa, quien lleva por nombre José 
María, quien a su vez fue capacitado para desarrollar esta labor, en este lugar 
le prestan el servicio médico a toda la comunidad y les brindan los 
medicamentos necesarios para el alivio de una eventual enfermedad de menor 
riesgo, para evitar el desplazamiento innecesario a la EPS ubicada en la ciudad 
de Santa Marta de cuatro a cinco horas de distancia aproximadamente, sin 
mencionar los costos económicos que este viaje acarrea. 
3.3. DISTRIBUCIÓN DE LAS LABORES. 
Foto 6. Mujer wiwa limpiando el patio. 
Tomada por: Briaxis Pérez Arias. 
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En las dinámicas sociales de la sociedad indígena las actividades de trabajo son 
divididas en espacio, tiempo y sexo, donde cada miembro tiene establecido lo que 
debe hacer en su diario vivir dentro de la comunidad; las mujeres son las 
encargadas de traer los alimentos de la roza, labor que realizan una vez por 
semana en las horas de la mañana entre las 6:00 y las 11:30 a.m. generalmente 
los cultivos están muy retirados de los poblados, por lo que es agotador realizar 
estos viajes con una frecuencia diaria, ellas saben la cantidad de alimento que se 
consume y con base a esto presupuestan lo que se puede gastar en una semana 
de alimentación, de la misma forma son las encargadas de preparar las comidas 
para sus familias, divididas estas en tres horarios comunes, mañana, medio día y 
tarde, su dieta alimenticia generalmente consta de bastimentos; papa, yuca, 
malanga, guineo, plátano los cuales los consumen cocidos, acompañados con 
arroz y muy pocas veces con carnes, dado generalmente a su precio, por lo cual 
son muy pocas las viviendas donde se consume este importante aporte 
alimenticio. 
Muchas mujeres transitan Gotshezhi con baldes en la cabeza, van del río a sus 
casas una ruta cotidiana que se realiza a diferentes horas del día. El agua que 
transportan está destinada a la preparación de alimentos y termina evaporándose 
en los calderos mientras se prepara una yuca con plátano para el consumo 
familiar. La cocina es el espacio que pertenece a la mujer, los objetos que allí se 
encuentran y las actividades que se realizan, ellas son las encargadas de preparar 
la comida para la familia y esto le implica conseguir los alimentos que se destina a 
la dieta wiwa. En las casas se observan mujeres pelar la yuca o el plátano, 
también entran y salen mujeres, en si la casa se convierte en un lugar de trafico 
femenino, algunas mujeres se sientan en sus bancos a desgranar maíz para 
tirarlos al suelo donde un grupo de gallinas y patos esperan los granos que arrojan 
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las mujeres. Además, están al cuidado de los hijos e hijas, pendiente de su 
alimentación, de bañarlos, de atenderlos en todo lo que ellos necesiten. Como lo 
he mencionado anteriormente son las encargadas del lavado de la ropa de toda su 
familia y en algunas ocasiones lavan la ropa de otros familiares como las prendas 
del hermano, la mamá o los sobrinos. En las tardes las mujeres indígenas 
dedican su tiempo a la elaboración de mochilas, hamacas o alguna otra prenda, 
hacen mochilas de fique y de lana, las mochilas de fique, son de gran proporción, 
las utilizan para movilizar cargas pesadas, como trasladar bastimentos de la roza, 
por su parte las mochilas de lana las usan para llevar los artículos personales, los 
hombres las utilizan para llevar el poporo y las hojas de hayo, los niños para llevar 
los cuadernos utilizados en la escuela, a pesar de que son las mujeres las que 
elaboran estas mochilas, son muy pocas las que portan, y en el caso de las que 
usan las utilizan para las llevar los alimentos cuando salen con sus esposos, hijos 
e hijas a algún lugar diferente de su comunidad. 
Las labores de las mujeres están ceñidas al interior de la comunidad, 
salvaguardando el espacio del vínculo familiar, en sus hogares y en las cocinas, 
construidas aledañas a sus viviendas, siempre a la espera de sus esposos para 
atenderlos y servirles sus alimentos, o a expensas de una eventual actividad en el 
interior de la comunidad por ejemplo como una ceremonia, una reunión. A la cual 
deban asistir, aclarando que su asistencia es solo de modo presencial, donde se 
enteran de los posibles eventos que se van a desarrollar en el seno de los 
pueblos, o así mismo participan de reuniones dispuestas por los Mamos para ser 
confesadas y recibir capacitaciones, mediante la cual son instruidas por parte de 
las Sagas, acerca de sus comportamiento y de sus deberes como indígenas. Por 
su parte la función de los hombres está más fijada a la labor manual o de fuerza 
física, son los encargados de preservar limpios los cultivos, cortar árboles secos 
para extraer leña, y así mismo son los encargados de las construcciones 
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materiales que se desarrollan en el interior del pueblo. Generalmente sus labores 
no se fijan a un horario del día, sino a una necesidad eventual que se presente, 
limpian los cultivos cuando es necesario, cortan la leña cuando se acaba la 
anterior y así sus actividades se presentan sobre el tiempo. 
Cabe anotar; que si la labor de las mujeres se puede fijar el espacio 
correspondiente al interior de la comunidad, se podría entonces decir que el área 
de labores y funciones de los hombres se representa en el exterior de las mismas, 
puesto que además de los trabajos que ellos desempeñan dentro de los pueblos, 
también es cierto y apropiado mencionar que realizan una función proyectada 
desde la sociedad indígena hacia afuera, siendo que través de ellos se concretan 
y manifiestan las relaciones que se presenta entre la sociedad indígena y la 
sociedad mayor, no solo en su aspecto institucional, como las relaciones 
sostenidos con las Casa Indígena, las Universidades y otras instituciones del 
Estado, sino además en su aspecto informal; son los hombres quienes negocian 
con los vecinos de los pueblos indígenas, con respecto a la compra y venta de 
algún producto, son quienes negocian las mochilas de sus esposas, en si son los 
que se mantienen la compra y venta dentro del comercio local. Los varones y las 
mujeres de la sociedad Wiwa desarrollan labores especificas, atribuidas de gran 
manera a la condición de ser "obligados" por su tradición ancestral, retribuida y 
dispuesta desde el plano mítico o mitológico, es así como la concepción del 
género entre ellos va intrínsecamente ligada al aspecto religioso, que en ultimas 
también ejerce sobre el aspecto social y económico, validando de algún modo la 
función social sobre el aspecto sexual, lo que reflejaría que inconscientemente en 
los Wiwa también se presenta la repartición de labores y funciones sociales por 
otras condiciones, ajenas al campo de la sexualidad. 
Las mujeres en un día normal, desarrollan actividades propias del hogar, 
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encargándose de su aspecto casero; limpiando sus casas, cocinando los 
alimentos para el consumo del día, cuidando a los hijos, atendiendo a sus 
esposos, en su alimentación y en el cuidado de sus cosas, como es preservar su 
ropa limpia, el tejido de sus mochilas, así como ir a la roza (lugar donde tienen sus 
cultivos) en la búsqueda de los alimentos que consumen diariamente sus familias, 
también son las encargadas de recoger las hojas de coca, la cual es usada por 
sus esposos en el momento que utilizan el poporo, es gran importancia para la 
cultura wiwa, dado que la tradición del poporo indica la iniciación sexual de un 
hombre, ellos solo pueden realizar esta actividad a una edad determinada, donde 
son considerados como adultos, así mismo es uno de los actos más simbólicos del 
hombre. Luego de Poporear por primera vez un hombre ya es apto para concebir 
matrimonio, del mismo modo su condición espiritual crece, ya que a través del 
ejercicio de Poporear ellos mantienen sus cuerpos bajo un estado de 
relajamiento, que les permite preceder reuniones extensas, del mismo modo 
realizar extenuantes viajes sin sentir agotamiento físico, ni hambre. El siguiente 
mito nos muestra como el poporo incide en la vida cotidiana de los hombres 
indígenas. 
"[...] La madre dijo: ¿será cierto lo que usted me dice? Lo mandó a buscar agua que fuera 
con cuidadito, iba llegando y tropezó el telar, Tuummmm... ya vino Azhiku, ya vino 
Climawa, ya vino Punpunpun, una comadre lo guardó, ¿qué, mamá que pasó? ¿ Ya finalizó 
el mundo? ¿Por qué te estás poniendo débil mamá? Pero la mamá cogió fuerza y le dio 
poporo espiritual, allá tenían que crecer, nació y creció de nuevo recibió poporo espiritual, 
la coca espiritual, empezó a mambear espiritual, después lo mandó a donde Zuakala el que 
sostiene la tierra, llegó ahí le dijo, huí hermano mayor usted es flaquito yo soy gordo te 
puedo ayudar, tu no aguantas, yo aguanto, usted es flaquito y está sosteniendo ahora yo 
que soy gordo, sí puedo, le puso un poquito y... pá, le partió el brazo"!.. 
.1.  (Peñaranda, 
2005: 130-131) 
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Otro aspecto de gran importancia que encontramos reflejado en la figura del 
Poporo, se establece en la representatividad de éste, que se presenta como un 
símbolo recubierto de feminidad, su forma circular de base, con un cuello 
cilíndrico, al cual se le introduce un pequeño madero con el cual se unta la coca 
masticada alrededor del poporo, refleja un acto totalmente masculino, 
simbolizando el aspecto patriarcal y la fuerza que preservan los varones dentro de 
los wiwa. Cuando las mujeres no tienen ocupaciones con respecto a sus hogares 
se reúnen entre sí, generalmente lo hacen en la cocina de alguna de las casas, 
"[...] ella al pie del fogón canta, habla y sueña junto con sus hijos, quienes poco a 
poco van entendiendo el mundo Wiwa" (Fajardo, Gamboa. 1999: 144). 
En otras ocasiones se reúnen en Ushui, la casa de las mujeres, pero en este caso 
para conversar de cosas importantes, o simplemente porque el número de ellas es 
amplio y allí cuentan con más espacio, generalmente en estos ratos de 
socialización, ellas tejen, al tiempo que dialogan; en el primer espacio 
concerniente a la cocina; sus conversaciones son un poco personales, comentan 
cosas que pasan dentro del diario vivir en cada uno de sus hogares, si tienen 
algún niño enfermo, si su esposo esta en lo roza, o en la ciudad de Santa Marta 
haciendo algún trabajo o está en alguna reunión con líderes de la comunidad, etc. 
En un segundo espacio como es Ushui, pasa algo interesante, solo hablan las 
Sagas, las demás mujeres solo escuchan lo que ellas les dicen, en estas 
reuniones las Sagas les indican cómo deben moldear su comportamiento, las 
aconsejan, para la construcción de su núcleo familiar, pidiéndoles que estén más 
pendientes de sus hijos, al tiempo que de sus maridos, les hablan del papel que 
ellas tienen en el seno de sus hogares y que no pueden olvidar sus costumbres y 
deben preservarlas, como es el caso del tejido, entre otras actividades propias de 
este grupo. 
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4. LAS MUJERES WIWA EN EL MITO 
El presente capitulo se hace un análisis de los mitos wiwa para determinar si las 
mujeres y los hombres wiwa tienen un conocimiento amplio de los mitos de su 
cultura, y si es así, como narran los mitos que hacen referencia particular a las 
mujeres y al papel que ellas deben desempeñar en su sociedad. Además se tratará 
de establecer cómo se sienten ellas representadas en el mito de origen de la cultura 
wiwa, teniendo en cuenta que en éste se representan como la base y el sustento 
espiritual de la misma. 
4.1. EL MITO WIWA Y SUS IMPLICACIONES SOCIALES EN LAS MUJERES 
Foto 7. Mujeres wiwa recogiendo hojas de ayo. 
Tomada por: Briaxis Pérez Arias 
"... si bien lo indígena referido al hombre era considerado lo diferente 
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Lo indígena a nivel de mujer era simplemente ignorado, en los espacios jurídicos, 
Legal, de la organización económica y del discurso oficial". Martha Moscos° 
En el desarrollo de la investigación, a través del ejercicio etnográfico, al consultar 
entre las mujeres indígenas de los poblados de Gotshezhi y Kemakumake sobre lo 
que ellas pensaban con respecto a los mitos de origen, de iniciación y sobre todo; los 
que las asignaban a un comportamiento de obediencia y acato dentro de la 
comunidad, para no ser castigadas, ni padecer de la penalización espiritual que trae 
consigo el irrespeto de un hecho sagrado. Mediante estos encuentros se llevan a 
cabo en los lugares donde ellas desempeñan sus labores diarias, manifestaron su 
desconocimiento con respecto a estos mitos, y algunas, muy pocas por cierto, se 
extrapolaban al hablarme de que eran solo narraciones que andaban por ahí, pero 
que ellas no tenían mucho conocimiento al respecto. Desde los mitos se deja ver 
claramente como la desigualdad y la sumisión de la mujer indígena, es algo que no 
va a cambiar fácilmente, dado a que para esta cultura su antepasado y sus 
costumbre son muy importantes, por ello el énfasis de Mamos en el conocimiento de 
los mitos, historias y consejos por parte de las los mujeres indígenas, para preservar 
el orden y el comportamiento de ellas dentro de la cultura wiwa; todo esto 
estructurado y segmentado en las historias sagradas "Mitos" puesto que incluso las 
tareas, labores, actividades ejercidas por género bien sea femenino o masculino son 
reflejadas y encontradas en las historias sagradas o los mitos. 
Estas declaraciones despejaron una situación de análisis en el desarrollo de la 
investigación, ya que lo mostrado por ellas contrariaba de gran manera lo 
manifestado por los Mamos cuando narraban los mitos en el momento de su 
recolección, donde siempre insistieron acerca de la importancia del conocimiento de 
los mitos por parte de las mujeres indígenas, para preservar el orden y el 
comportamiento adecuado de ellas dentro de la cultura. Pero así mismo; las dudas 
se acrecentaron al leer los mitos recogidos, donde se evidenciaba una mediación en 
el comportamiento de las mujeres, evocando en ellas desde la espiritualidad; 
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respetar a sus maridos, cuidar de los hijos y del hogar, tejer, ser fieles, obedecer a 
los Mamos, cuidar de los cultivos, etc. 
De alguna manera lo que inconscientemente y bajo el desconocimiento de los mitos 
las mujeres indígenas hacen en su cotidiano vivir, todas las normas de 
comportamiento incitadas desde las narraciones como algunas decían, eran 
asumidas por ellas. Por lo cual habría creído a primera vista en la eficacia del mito, si 
no hubiese cuestionado a las mujeres indígenas, preguntándoles lo que ellas 
pensaban con respecto a los datos que había recogido en conversaciones y 
reuniones realizadas con los Mamos y algunos mayores de la sociedad Wiwa 
durante varias semanas antes. Desde estas narraciones y observando la 
representación de las mismas en la vida cotidiana de las mujeres, el aspecto mítico 
parecería tener una gran función sobre su aspecto social y dado el caso sobre su 
aspecto sexual, ya que como lo mencionaba antes, mujeres y hombres desarrollan 
labores especificas de su sexo, estipulados por la obligatoriedad y la influencia del 
mito dentro de su estructura tradicional, como se ve reflejado en el cuadro que se 
expone a continuación. Antes de continuar con esta reflexión; plantearé uno de los 
mitos recolectados en el transcurso de esta investigación, con el fin de mostrar el 
nivel de cohesión social contenidos en ellos, en cuanto al papel de las mujeres 
indígenas en el seno de su comunidad. 
"Seinekún; fue la madre creadora de la vida, la mujer que junto con Serankua 
crearon todo lo que existe, lo espiritual y lo material, es la madre buena, juiciosa, 
sincera, respetuosa, humilde, fue la madre que escucho la ley de Serankua, fue /a 
mujer que acompañó a su esposo en todos los momentos y por toda esta labor 
Serankua la escogió como la madre más importante de toda la cultura Wiwa" 
(Narrado por Ramón Gil - Mamo Wiwa). 
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Como se plantea en la anterior narración, la madre más importante para ellos, quien 
además aparece como un modelo a seguir, fue la que acompañó a su marido 
Serankua, en sus tareas, siendo siempre buena y siguiendo su ley. Este ejemplo nos 
muestra como el mito condiciona el "deber ser" de las mujeres indígenas dentro de 
los wiwa y como a partir de este hecho entendido como religioso, por su carga 
simbólica, ellas son orientadas en un modo de vida que las rige a cumplir con ciertos 
requerimientos frente a su sexo opuesto, convirtiéndose este en un modelo 
inconsciente que va intrínsecamente ligado al papel desarrollado por ellas. En este 
aspecto podríamos encontrar entonces que el desconocimiento del mito, como se 
manifiesta en ellas, no las exime de darle cumplimiento ya que de cierto modo están 
inmersas en las lógicas que los recrean y que les permite su continuidad. 
"Ruama (la madre tierra) De ella nacieron todas las semillas, todos los linajes es 
la madre del trueno, de los ríos, de las piedras, de las cosechas, de la lluvia, ella es 
la única madre de todas las cosas, el la madre del fuego, del sol. La madre es la 
base, es el todo de la cultura Wiwa, se aprecia como protectora de los hijos y de 
los alimentos que consume es la luz, se dice que la madre tuvo muchos hijos pero 
los cinco primeros son los más mencionados por los Wiwa. Serankua, luabiko, 
siukukui, munkueke, kulchayita, estos fueron los que ayudaron a la madre a crear 
todo lo que existe en el mundo." 
Se refleja en este mito que cada uno tiene una función que la madre le dio, como 
son los animales, las plantas, fenómenos naturales, enfermedades y objetos 
ceremoniales, de los cuales son dueños de cada función y para tener permiso de 
participar de cada una hay que pagar al dueño respectivo, cada objeto, actividad, 
función social o económica de ahí es donde salen los pagamentos que hacen los 
indígenas es recogiendo su propio pensamiento espiritual, esta actividad dura días, 
semanas y hasta meses y cada una tiene su lugar y espacio especifico como son 
llamados sitios de poder del Mamo". Ruanna y ade como los creadores espirituales 
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de todo lo que existe en el universo; el agua, el sol, la tierra, el hombre, la 
naturaleza; a partir del nacimiento de sus hijos y en orden generacional fueron 
estipulando deberes, su primogénito serankua heredó todo el conocimiento, Aquí se 
puede observar como el mito de origen refleja un papel preponderante de las 
mujeres en el seno de su cultura, aparece revalidando el concepto y el papel 
antagónico con el que se desenvuelven actualmente, lo cual será observado y 
analizado en los demás mitos expuestos y narrados por los miembros de la 
comunidad, descifrando y corroborando, como se puede comparar y analizar lo 
expuesto en los mitos y lo que acontece en la realidad. 
Como se ha expuesto en el cuerpo de este trabajo de investigación; los mitos y las 
historias o consejos de los mayores y los Mamos, moldean el comportamiento social 
de los y las indígenas de la sociedad wiwa. Indicando entonces a través de este 
medio oral y ancestral cual es la función social a la que obedecen tanto los hombres 
como las mujeres. En este capítulo desarrollaremos el análisis de algunos mitos que 
se han recolectado mediante el oficio etnográfico y el trabajo de campo, a través de 
conversaciones y reuniones llevadas a cabo con distintos miembros de la 
comunidad, con los ancianos, los Mamos, las mujeres, los niños y los hombres, 
quienes narraron los Mitos o Nanankan (historias pasadas) como ellos mismos le 
llaman, donde encontramos una carga de símbolos y significados que representan, a 
la vez que establecen y moldean el debido comportamiento de la sociedad. 
A partir de estas historias traídas generacionalmente por nuestros conocedores de la 
cultura, se cohesiona los modos de vida y la función social de los individuos en el 
devenir histórico de la sociedad indígena. Estos mitos fueron puestos en 
conocimiento de otros miembros de la comunidad, especialmente entre la población 
femenina, buscando encontrar una relación real entre las narraciones recogidas y el 
papel social que desenvuelven las mujeres wiwa. Fueron muchos los espacios 
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internos y externos a los poblados de Gotshezhi y Kemakumake, al igual que en el 
interior de la Casa Indígena de Santa Marta donde se discutieron y recolectaron los 
mitos, en las cocinas, la quebrada, en la escuela, en la casa ceremonial de las 
mujeres y en muchos espacios que posibilitaron el dialogo con los indígenas para 
poder recolectar la información deseada. Teniendo en cuenta los datos recogidos 
expondremos entonces los mitos que se han encontrado, los cuales inciden directa e 
indirectamente con el papel social de las mujeres Wiwa, es así como hemos 
seleccionado los mitos y establecido estos en grupos que nos facilitaran el análisis. 
4.2. LOS MITOS WIWA 
ESPAÑOL 
ni La Creación 
"Primero estaba el mar. Todo estaba 
oscuro. No había sol, ni luna, ni 
animales, ni plantas. Solo el mar 
estaba en todas partes. El mar era la 
madre. Ella era agua y agua por 
todas partes y ella era río, laguna, 
quebrada y mar y así ella estaba en 
todas partes. Así primero solo estaba 
la madre. Se llamaba Gaulchováng. 
La madre no era gente, ni nada, 
ni cosa alguna. Ella era Aluna. 
Ella era espíritu lo que iba a venir 
y ella era pensamiento y 
memoria. Así la Madre existió 
solo en aluna, en el mundo mas 
bajo, en la última profundidad, 
sola. 
Entonces cuando existió así la Madre, 
se formaron arriba las tierras, los 
mundos, hasta arriba donde esta hoy 
nuestro mundo. Eran nueve mundos y 
se formaron así: primero estaba la 
madre y el agua y la noche. No había 
amanecido aún. La Madre se llamaba 
entonces Se-ne-nuláng; también 




"Misha yubu, nananka. Tuan shananka 
yui nanu saga, nanu kashika nanunka, 
silla, nanu, ni chiva, andugan yubu, 
abu qui, in yamenka Gaulchováng. 
Gunuka, nananka. Shikaye nanu ni 
sulli inqui gamakin nananka, 
arruamamba quin yigunga nananka. 
Kan gma nakanka. Osaka, mandaka. 
Neka a vanka, ukuemyi, sheku 
nakanka. Yuituningui nincuaska abu 
sena-lunáng. Ade katekéne nuláng, 
anshin gama búnkuase. 
Yinunkuaska harruama, quimequin 
yinananqua agani mandaka kan gma 
neka avanka ade dumaga cuaguma 
ukuaska dumaga, kinki nanun 
kanananka a harruamamba quin neka. 
Kan guma agani mandaka nekanka, 
hukuaska Thika, yinekanca kakala 
aknanunka. Moquegua kangma 
nekanka hukuaska anyabu 
"sayagaueye yumang" abu andua, Disi- 
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Katakéne-ne-nuláng. Ellos tenían un 
hijo que se llamaba Búnkua-se. Pero 
ellos no eran gente, ni nada, ni cosa 
alguna. Ellos eran Alúna. Eran espíritu 
y pensamiento. Eso fue el primer 
mundo, el primer puesto y la primera 
fase. 
Entonces se formó otro mundo más 
arriba; el segundo mundo. Entonces 
existía un padre que era tigre. Pero no 
era tigre como animal, sino era tigre 
como Alúna. 
Entonces se formó otro mundo mas 
arriba, el tercer mundo. Ya empezó 
haber gente. Pero no tenían huesos, ni 
fuerza. Eran como gusanos y 
lombrices. Nacieron de la Madre. 
Entonces se formó el cuarto mundo. 
Su madre se llamaba Sáyagaueye-
yumang y había otra Madre que se 
llamaba Disi-se-yuntaná y había un 
padre que se llamaba Sai-taná. Este 
padre fue el primero que sabia ya 
como iba hacer la gente de nuestro 
mundo y se fue el primero sabia que 
iba a tener cuerpo, piernas, brazos y 
cabeza. Con el estaba la Madre Auine-
nuláng. 
Entonces se formó otro mundo y en 
este mundo estaba la Madre Enkuáne-
ne-nuláng. Entonces no había casa 
todavía pero ahora se formo la primera 
casa, no con palos y bejucos y paja, 
sino en Alúna, en el espíritu, no mas. 
Entonces ya existía Kashindúkua, 
Noána-se y Námaku. Entones ya había 
gente pero le faltaban las orejas, los 
ojos y las narices. Solo tenían pies. 
Entonces la Madre mando que 
hablaran. Fue la primera vez que la 
gente hablo, pero como no tenían 
lengua todavía, iban y decían Sai-sai-
sai, ("noche, noche, noche'). Ya había 
se- yuntana ade saitaná anaka Thika 
gunka abu "avine nuláng. 
Abu enkuáne hukuaska hisistio 
kashindúkua noaná sey Námaku, 
kan gama, cuguanka nekanka abu 
bunkuáne- ne nuláng, anshade 
saichaga, cuagumua bunkuáse- achiki, 
bunkuse nonka huanenka, sunka 
makchi, kan gmai taynua nekanka 
nuankuaska abu "Ahúnyiká", hucuaska 
Thika nekungui, ambigua, kangma 
nekanka anshabú Ahúnyiká hukuemy 
kugua kangma neka anshabu Kenyajé 
náyade ahuinakatana; hucuaska ade 
cuaguma kan gmashe amengua 
maygua tainua ade hukuaska seihuiku, 
seyánkua, sintana,kimáku, kuncha vita 
ueya, Aldauhuíku, Akíndue, jantana 
duesángui ade yinanaka kan gmamba, 
hima kan gma. 
nekuaska cuagumanka nunkuaska, 
gogumanka nunkuaska hucuaska, yira 
imanuka hukuaska yuitungui nunkuaska 
hucuaska kan gama nekanka búnkuase, 
ambanki ucuaska anshade, can gmamba 
yana kan shoma, akatuna, chucuega 
mandamba, yibumba yiramba, hurraga, 
chucuega ganka kan, chiva, Gorka 
cuacuanka "cansamaria" chucuega 
mema Uranga "alnáug yaginuca kan gma 
nanu — nunkuaska yuitunungui nun 
kuaska, meme hucuaska "sintana" 
cuagumanka anshabu jungla shiurri 
hukuemyi hamamba hime meme 
hukuaska terrua Gonka, shuishi o 
harruama gonka makeuina terrua gonka, 
kaskana shana cada anu cunka 
mouanka, gata, anukunka, mayguanka, 




Entonces se formó el sexto mundo, el 
sexto puesto. Su Madre era Bunkuáne-
ne-nuláng; su Padre era Sai-chaká. 
Ellos ya iban formando un cuerpo 
entero con brazos, pies y cabeza. 
Entonces empezaron a nacer los 
dueños del mundo. Era primero dos el 
Búnkua- sé azul y el Búnkua —sé 
negro, y en cada uno había nueve 
Búnkua —sé. Los del lado izquierdo 
eran todos azules y los del lado 
derecho eran todos negros. 
Entonces se formo el séptimo mundo y 
su Madre era Ahúnyiká. Entonces el 
cuerpo aún no tenía sangre pero ahora 
empezó a formarse sangre. Nacieron 
más gusanos, sin huesos y sin fuerza. 
Ya vivió todo lo que iba a vivir luego en 
nuestro mundo. 
Entonces se formo el octavo mundo y 
su madre se llamaba Kenyajé. Su 
Padre era Ahínakatana. Entonces 
nacieron los padres y los dueños del 
mundo. Eran treinta y seis padres y 
dueños del mundo; eran cuatro veces 
nueve padres y Dueños del mundo. Así 
nacieron: Seihukukui, seyánkua, 
Sintana, Kimáku, Kuncha-vitauéya, 
Aldauhulku, Akíndue, Jantána y 
Duesángui. Ellos fueron los primeros 
nueves padres del mundo. Pero 
cuando se formo este mundo, lo que 
iban a vivir luego, no estaba aún 
completo. Pero ya casi. Entonces 
había aún agua en todas partes. Aún 
no había amanecido. 
Entonces se formo el noveno mundo. 
Había entonces nueve Búnkua- sé 
Blancos. Entonces los padre del 
mundo encontraron un árbol grande y 
en el cielo sobre el mar, sobre el agua 
hicieron una casa grande la hicieron de  
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madre y de paja y de bejuco, bien 
hecha, grande y fuerte, como una 
cansamaria grande. A esta casa la 
llamaban Alnáua. Pero no había tierra 
aún. Aún no había amanecido. 
"así fue todo eso. Así fue como nació 
Sintána y Sintána nació así la madre 
se arranco un pelo debajo de su 
cuerpo y lo unto con la sangre de su 
mes. Así se formo el primer hombre. 
Soplando le dio la vida. Cuatro veces 
formo al hombre. Pero el primer 
hombre estaba sin huesos, el segundo 
sin cuerpo, el tercero sin fuerza. Pero 
el cuatro hombre era un hombre como 
son hoy los hombres." 
Este mito nos muestran como fue la creación de la cultura en el campo espiritual y 
material, nos refleja la importancia de la mujer para su cultura, el devenir histórico 
que ella ocupa en la estructura de la sociedad indígena y nos muestra, además, 
como ellas intervinieron directamente en la formación de su complejo cultural. Se 
vislumbra entonces, el respeto que deben tener los wiwa para con la naturaleza y la 
madre, quien aparece referenciada como la tierra. 
LII u La Madre Espiritual 
De ellas nacieron todas las semillas, 
todos los linajes es la madre del 
trueno, de los ríos, de las piedras, de 
las cosechas, de la lluvia, ella es la 
única madre de todas las cosas, el la 
madre de/fuego, del sol. 
La madre es la base, es el todo de 
la cultura Wiwa, se aprecia como 
protectora de los hijos y de los 
alimentos que consume es la luz, 
se dice que la madre tuvo muchos 




los más mencionados por los Wiwa. 
Serankua, Luabiku, Siukukui, 
Mulkueke, Kulchavita, estos fueron 
los que ayudaron a la madre a 
crear todo lo que existe en el 
mundo. Este mito es de donde sale 
que cada uno tiene una función que 
la madre le dio como son los 
animales, las plantas, fenómenos 
naturales, enfermedades y objetos 
ceremoniales, de los cuales son 
dueños de cada función y para 
tener permiso de participar de cada 
una hay que pagar al dueño 
respectivo, cada objeto, actividad, 
función social o económica, de ahí 
es donde salen los pagamentos 
que hacen los indígenas es 
recogiendo su propio pensamiento 
espiritual, esta actividad dura días, 
semanas y hasta meses y cada una 
tiene su lugar y espacio especifico 
como son llamados sitios de poder 
del mamo. 
Desde la lógica indígena; la tierra a partir de su contextura y su color simboliza las 
diferentes clases de mujeres que pueden existir, es así como encontramos que en 
sus historias manifiesten que la tierra de color negra representa a las mujeres 
morenas o negras. Tiene como característica encarnar a una mujer buena y 
ejemplar, puesto que la tierra negra es entendida como una tierra fértil, acta para 
cultivar, se deja labrar y siempre da buenas cosechas y excelentes frutos. La tierra 
blanca por su lado representa a la mujer de piel blanca, que es caracterizada por ser 
una tierra mala, donde no hay posibilidades de cultivar, estos son rasgos que reflejan 
las mujeres no indígenas, quienes para los Wiwa son mujeres malas, desobedientes, 
que no conservan un respeto por sus esposos, no les importa la crianza de los hijos y 
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EETierra 
Fue la madre creadora de la vida, 
la mujer que junto con serankua 
crearon todo lo que existe lo 
espiritual y lo material, es la madre 
buena, juiciosa, sincera, 
respetuosa, humilde, fue la madre 
que escucho la ley de serankua, 
fue la mujer que acompaño a su 
esposo en todos los momentos y 
por toda esta labor serankua la 
escogió como la madre mas 
importante de toda la cultura Wiwa. 
DOSEINEKUN 
"Aruama abu goga; serankua nan 
neka nananka name saga nananka 
bou yingambo sikan gua akin abu 
sunka kuisa nekunka kuisa hiunka 
dume gumanka nashi nunkuaska 
mema abu guama nukua ahuanka 
name ade serankua guaka hue 
aguananka name mema nunkuame 
ade serankua ga mema abú 
wuwanse guama, kuanka". 
en cualquier momento los pueden dejar abandonados, estas son las mujeres de 
occidente o mujeres civiles como le llaman los indígenas al referirse a las mujeres 
no indígenas. 
La tierra rojita es una tierra que tiene poca fertilidad, es una tierra regular ya que 
sirve para cultivar uno que otros alimentos, las mujeres que hacen parte de esta 
categoría son mujeres que están en un término medio, se podría decir entonces que 
nos son completamente buenas, fértiles, pero tampoco son malas; es una tierra 
arenosa la cual tiene como característica que varía dependiendo la circunstancia de 
la naturaleza, se podría llamar que es una tierra de épocas, donde se cosecha en un 
tiempo determinado. Además de encontrar que en estos mitos aparece la figura de la 
mujer muy ligada al origen del mundo Wiwa, y de la misma manera a la conformación 
de la base espiritual y material de la comunidad indígena, también podemos detallar 
que de esta misma manera encontramos relatos e historias que se refieren al origen 
de la cultura y que empiezan a perfilar un debido comportamiento dentro del grupo 
de las mujeres indígenas. 
Aparecen de este modo una serie de normas y condiciones de conducta, las cuales 
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C1 Sitios Sagrados 
Nacimos de Dzhiraka, Dzhiraka, 
Kaíraka, Duanama era una mujer 
que cuidaba el agua, la lluvia, las 
nubes, las plantas, los árboles, los 
animales y el hombre. Era una mujer 
buena cuidadosa de toda la 
naturaleza. Era madre buena 
0 EJ Dzhiraka 
"Dzhiraka kuagumanka kairaka 
duanama mena nananka yira duma 
tuka yiva burta moia kan shoma 
terrua, mena, sunka, sidua duma 
tuka, shoma tuka terrua tuka terrua 
ga akneka hurraga gahuega susu 
llaman nuestro interés, dado al grado de reglamentación y orientación que 
establecen en las dinámicas sociales de la cultura. En los mitos de origen, como los 
hemos agrupado arbitrariamente, intentando generar un orden que facilite el análisis 
y la relación entre una "historia pasada" y otras, podemos observar la vitalidad 
cultural de las mujeres en la historia propia de los indígenas, pero así mismo 
entramos a detallar las incidencias de estas historias en el comportamiento que ellas 
asumen actualmente, modos de vida transmitidos generacionalmente, de la abuela a 
la madre y posteriormente a la hija, y fortalecidos mediante los consejos de las 
Sagas, quienes mediante reuniones periódicas llevan a las mujeres las 
recomendaciones de los Mamo, lo cual de cierta manera, como lo hemos 
manifestado y citado en capítulos anteriores, permite y asegura la continuidad 
humana y cultural de los wiwa. 
Es así como siguiendo con esta relación entre los mitos, encontramos una serie de 
relatos e historias que reflejan un alto grado de cohesión social entre los indígenas 
que revelan un comportamiento adecuado que busca generar una estabilidad entre 
los hombres y las mujeres. Siguiendo con el análisis de los mitos, encontramos un 
grupo donde podemos observar las condiciones de lo bueno y lo malo, en cuanto a la 
conducta de las mujeres indígenas se refiere, es así cuando se perfila el papel social 
correspondiente y adecuado mediante los mitos o historias que las condicionan a un 
comportamiento idóneo. En el siguiente mito quedará detallado lo que proponemos 
analizar. 
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cuidaba a los niños, atendía al 
esposo, estaba pendiente de todo 
ayudaba e/ esposo a construir la 
casa, tejía mochilas, lavaba la ropa 
de todos, atendía a todo lo que el 
esposo le decía, era una mujer 
ejemplar. 
gahuega duguega shume neka tua. 
_ 
Mujer Infiel Hl Nuawia 
Fue la mujer que le falto el respeto a su 
marido, la desvergonzada, la mujer que 
decía mentiras para que castigaran a su 
marido, la mujer adultera que tuvo un 
hijo que no era del marido, y cuando su 
hijo creció se dio cuenta de todas las 
injusticias que había cometido su 
madre, e hizo justicia haciendo que su 
madre se arrepintiera de todos los 
pecados que había cometido. 
Estos mitos los Mamos se los cuentan a las sagas, para que ellas se los transmitan 
a las mujeres de la comunidad wiwa con el objetivo de darles consejos y que 
conozcan las clases de mujeres que existieron, y tomen ejemplo de las mujeres que 
fueron buenas y sepan cómo deben comportarse en su vida cotidiana. La mujer es la 
madre, es la base de todo, es la madre de la fertilidad, nosotros los indígenas 
comparamos a las mujeres con la madre tierra porque si no hay tierra no hay nada, 
no hay cultivos, no hay alimentos, no hay salud, no hay vida; eso mismo pasa con las 
mujeres, si no hay mujeres no hay cultura, no hay hijos, no hay comunidad, no hay 
hombres, no hay nada. Anteriormente la participación de las mujeres era más directa 
en los relatos tradicionales esto lo hacían las sagas, hoy en día ellas actúan como 
auxiliar del mamo y son entrenadas por sus esposos, para que ellas se encarguen de 
aconsejar a las demás mujeres de la comunidad esta actividad es llevada a cabo en 
Ushui, la casa sagrada. Las sagas tienen un papel importante en el grupo de las 
71 
'La Aurora del Sol 
Era una mujer de carácter muy fuerte, 
le gustaban los hombres, no hacía 
nada y quería a todos los hombres 
para ella, mataba a los hombres 
después de tener relaciones con 
ellos. Los Mamas sabían que no 
podían fijarse en ella, pero cuando la 
veían no se controlaban, tenían 
relaciones con ella, y luego de unos 
minutos al llegar a sus casa les daba 
fiebre y morían. El señor lnkimaku 
fue el único que pudo controlar a 
esta mujer, la trabajo y pensó en 
destruirla, pero pensó que si la 
destruía las personas no iban a creer 
lo que había pasado y no habría 
historia, había que dejar una señal, y 
la señal que dejo lnkimaku era que 
iba a ser la aurora del sol. La 
enseñanza que dejo a los indígenas, 
fue que al amanecer ellos mirarían el 
sol y se verían la aurora de Así-
kashkiwama." 
LAsi Kashkwama 
"Mena achikuuga hunkuame 
terrua andunga fin gua nekunka 
nukuaska terrua andunga 
hankasaka hauemyi guaga huka 
nunkuame meme nunkuame 
mema tuahuinka yinguaka terrua 
tukuaska yankaska yankamedu 
nunkuaska hansakangui terrua 
hananse hurra gaka naya me 
shamunkuga guga huida ade 
inkimaku memaga meme mena 
shanga Huanta nunkuame 
gua gnka nunkuame hukusaska 
guaga haueru shikanyinaga hue 
agaguanu nanka "inkimaku" 
aurora nekanka nunkuame guama 
guakanka nunkuame 
shikanyinanshe yuituna quin Abú 
Dzhwisa". 
mujeres ya que ella les enseña cómo deben comportarse en determinada actividad y 
es la que está presente en el momento que dejan de ser niñas para pasar a ser 
adultas. 
Queda entonces establecido que las mujeres pueden moldear un comportamiento 
idóneo, siguiendo los componentes encontrados y referidos en los mitos o "historias 
pasadas" donde se fija que el no cumplimiento de las conductas establecidas y 
ordenadas en los meta-relatos por el paso de la historia, podrían ocasionar 
sanciones de repercusión moral y social para la mujer que viole o incumpla con las 
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normas o leyes de su cultura. Con el ánimo de generar reflexión y análisis en el tema 
que nos compete; el mito y su influencia en la vida cotidiana de las mujeres 
indígenas, es preciso retomar planteamientos que hemos indicado en capítulos 
anteriores, con la idea de complementar y articular comentarios necesarios para la 
estructuración del cuerpo de este trabajo. Como ya hemos indicado las mujeres 
Wiwa manifiestan un desconocimiento histórico con respecto a los relatos recogidos, 
con participación de los Mamos y los mayores, en la memoria de las indígenas no 
hay una referencia directa o indirecta con las historias pasadas de su pueblo, de 
hecho se ven desvaídas al momento de reconstruir a través de la oralidad los mitos 
que se presentan antes su ojos. 
Esta situación; la cual nos llevaría a pensar una inconsistencia cultural y así mismo 
un cuestionamiento critico de la sociedad indígena, pierde el rumbo en el momento 
de observar el diario vivir de las indias, y más aún cuando nos salimos del tema de la 
historia, de los mitos, de los dioses, y dejamos de revisar el grado de religiosidad que 
poseen las mujeres Wiwa, para adentramos a observar su dinámica social o su vida 
cotidiana, púes es ahí donde los mitos, las historias pasadas o nanankan tienen su 
esencia. El desconocimiento que ellas reflejan en el momento de cuestionarlas y 
preguntarles por Mama Dzhwisa, kasaugi, nu kashkiwama o cualquiera de los 
otros mitos que hemos encontrado, queda sin sentido o se vuelve irrelevante ante el 
papel social que ellas desempeñan en su sociedad. Si es cierto que ellas no saben o 
no encuentran palabras para explicar los sucesos míticos e históricos, también lo es 
que son ellas la que le dan estructura y cuerpo a estos metarrelatos. Las mujeres 
indígenas no articulan la historia a través de sus palabras para ellas la historia es la 
vida misma, pues es ante la dinámica de su vida diaria donde se ve reflejado las 
manifestaciones que incorpora el mito en la sociedad indígena. También se han 
recogido otros mitos y relatos propios de la sociedad Wiwa, donde se puede apreciar 
las manifestaciones sociales, religiosas, laborales, medicinales entre otros campos, 
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El Coca 
"Antes no había ayu. Los antiguos 
usaron otra hierba que ya no hay y 
que se llamaba guánguala. 
Un hombre y una mujer tenían 
una hija. Ella tenía el cabello 
largo, hasta la cintura, y cuando lo 
sacudía caían hojas de coca 
sobre el suelo. Así el padre de la 
muchacha tenia coca. Entonces 
había un Mama que se llamaba 
Teyúna, el pensaba siempre: 
"¿Cómo hago para conseguir 
coca?". Entonces Teyúna se 
volvió un pájaro hembra e hizo un 
nido en la orilla del río. La 
muchacha iba cada día a bañarse 
y allí vi al pájaro blanco u lindo. El 
pájaro era mansito y la muchacha 
lo cogió cada vez cuando fue al 
río a bañarse y le hizo cariños. En 
su casa la muchacha contó del 
pájaro y dijo que le quería mucho, 
pero su padre dijo: "este pájaro es 
malo. No lo toques". Pero la 
muchacha siempre se fue al río. 
Acaricio al pájaro y lo beso y lo 
quería tanto que le dio saliva de 
su boca a beber. Entonces, un día 
el pájaro dijo:_ "¿Me quieres 
mucho?". "si", dijo la muchacha. 
"requiero mucho". Entonces dijo el 
pájaro: "tira de la cuerdita que 
tengo en la mitad de la cabeza". 
La muchacha busco en cu cabeza 
y encontró la cuerdita. Tiro de ella. 
Entonces se partió el pelo de la 
cabeza y se cayo hacia atrás y 
Teyúna Salio y abrazo a la 
EH Ayu 
"Misha haiu nanunka nananka 
adenyinaga chiva "guánguala 
terrua, mena, shukua bangma 
kaknanka nunkuaska baguy sha 
induanuka, hushinaka dua 
imbinuka hishenguaska haiu quin, 
shenga mama teyúna shaginuka 
hanaka haiu bin nkatuninka 
teyúna sulli neka hucuemyi 
hurraga gonka dogshui tena mena 
joman neka nunkua sulli ambanshi 
tua sukuega menaga guga 
kuhisha menaga anshademba 
aguia hukuaska mema huanenka 
nin kuhishunalli hucuaska menaga 
nukuni kuhisha sun kna hama 
kmisha andushi hudo akaua 
kkambamy hiuina sulli ga aguja 
"minduna augui" han menaga 
guaka nanduna mauin sulli ga 
guaka shimba nakauashi buamba 
nanuka shamunkumba menaga 
sakua shamunkumba hukuaska 
hakatuna akhushi sha shiacina 
buamba Teyúna mena gula akme 
Teyúna naia mena masha docshui 
hugamba hananse hurrugaka sha 
shiska hukuaska ayu duna 
ha cena, Teyúna ga haga 
hucuemyi haiu jina hukuaska 
shikamba akauan qua 
donde los indígenas moldean y adecuan sus comportamientos teniendo en cuenta el 
orden establecido por el mito, los cuales serán consignados a continuación como 
material de trabajo. 
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muchacha. Después Teyúna se 
fue y la dejo en la orilla del río en 
su casa Teyúna se sacudió el 
cabellos y dos semillas de coca 
cayeron al suelo. Teyúna la 
sembró. Pronto crecieron y así 
Teyúna tenía coca. El dio a los 
otros entonces". 
[...J "el ayo es el elemento aglutinador del pueblo Wiwa por excelencia, sin él no 
sería posible efectuar las ceremonias tradicionales, su importancia no es solo 
espiritual sino también social. Cabe notar que la saliva en contacto con el ayo en la 
práctica de poporiar es sinónimo de fertilidad y vida. La comunidad Wiwa reunida en 
la Unguma escucha el consejo del Mama mientras fertilizan la comunidad con su 
poporiar; de igual manera el saludo tradicional de los Wiwa consiste en intercambiar 
de sus mochilas hojas de coca o ayo, este es un símbolo de reciprocidad que está 
presente en su cotidianidad"[...] (Fajardo, Gamboa. 1999: 153). 
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CONCLUSIÓN 
En el pueblo wiwa de Gotshezhi todavía se conserva el legado tradicional y el 
conocimiento espiritual de la cosmogonía serrana, que le ha permitido permanecer 
bajo la eficiencia de los Mamo, es preciso tener en cuenta el rol desempeñado por 
las autoridades tradicionales, en la conservación de los roles que le competen tanto 
a mujeres como a hombres, pues gracias a la influencia que ejercen los Mamo sobre 
el pensamiento de ellos, logran preservar las costumbres y las normas logrando de 
esta manera una afirmación identitaria. Las prácticas que ejercen los Mamo sobre el 
pueblo son: hacer pagamento, ayuno y muestras de cuidado en la familia ya que todo 
esto es inherente a la organización social. 
Durante todo el texto he intentado relacionar las actividades de las mujeres y 
hombres wiwa en los espacios sociales. También los he buscado en relación a los 
mitos, pero de todo esto se analiza que las mujeres aparecen oprimidas y que no 
tienen importancia y status propios dentro del pueblo o más bien no tienen un rol 
jerárquico en la organización social, pues como se a visto durante todo el texto estas 
están relegadas a las actividades domésticas, y aislada del mundo social de los 
hombres. Las mujeres wiwa pueden obtener poder y un sentido de importancia en 
cuanto son capaces de trascender los límites domésticos, ya sea yendo a la escuela 
o la universidad en este sentido introduciéndose en el mundo de los hombres ya que 
son ellos los que tienen derecho a estos estudios. Es interesante advertir que en los 
wiwa la mujer y el hombre tienen que formar un núcleo central en este sentido una 
familia, que es el principio del orden en la conformación del pueblo. Pero, de todas 
formas, los wiwa están organizados de forma que crean y fomenta una distancia 
radical entre lo doméstico y lo social, mujeres y hombres. Por una parte habla de la 
familia es el eje central de la organización social, mientras que por otra define a las 
mujeres como domésticas y envía a los hombres al mundo público del trabajo. Esto 
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lo que ha creado es unas ilusiones y decepciones a las mujeres. Para concluir, me 
gustaría sugerir que los espacios sociales de las mujeres wiwa tienen que ser 
iguales, e incluso compañeros, pero también dicen que las mujeres deben valorar a 
los hombres por su trabajo. Sin embargo, mientras el espacio doméstico siga siendo 
dominio femenino, las mujeres wiwa, aunque tengan poder, nunca serán 
políticamente equivalentes a las de los hombres. Por lo tanto debemos voltear la 
mirada y darnos cuenta que allí, hay un grupo de seres maravillosos que tienen 
también cosas por contar; la mujeres wiwa tienen su propia visión de la historia, del 
planeta, del cosmos y además son las que llevan sobre sus hombros la labor de 
darle continuidad a sus pueblos, pues son ellas las que paren, crían los niños y las 
niñas en sus primeros años, frente al fogón, tejiendo y cocinando, van enseñando e 
inculcando la esencia de ser indígenas. Lo que nos permite ver como las mujeres 
materializan su pensamiento, sus ideas y crean formas que representan e identifican 
a la comunidad indígena en la cual están inmersas, sobre las otras del macizo 
montañoso y del país en general. 
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Palabras en español Palabras en Damana 
La mar, mar — Palabra Femenina. (f.) Yibu - Palabra Femenina (f) 
Río — f. Doghui - f. 
Luna — f. Saga - f. 
Sol, Mama Sol — Palabra Masculina. (m.) Yui, Dzhwisa - Palabra Masculina. (m.) 











Puerta — Cierre la Puerta Kuma Akte 
Tierra Kangma 
Ve a Barrer — Ponte a Barrer Shapeshi — Naya ushi o Shapeshi 
Lava la Ropa - Ropa Makshala atukuan - Makshala 
El Ve a Cocinar la comida Yama Duguan 





Hermano — Hermana — Prima — Primo Mashiduga 







Abuela — Madre Vieja Abutna — mansaga 




Mi esposa — Mi Mujer Ranshemena 
Mi esposo - Mi Hombre Ransheterrua 
Gente o Persona Indígena Shika — Shikanakan 
Gente o Persona No Indígena Para 
referirse o los dos Géneros. (Civil o 
Occidental) 
Shemkenaka 
Grupo de Persona Civiles Shinakan 
Mito — Historias Pasadas — Consejos Nanankan 
Mito — Historias Reales Guama une Shinguka 
Pagamento espiritual Sikna Geshi 
Cultivar - Cosechar Shineshi - te gabi 




Brisa — Viento Burta 
Mundo - Madre Tierra Abu Kanguma 
Amanecer — Ya Amaneció Shuituna — Bou Shaneka 
Noche —(m) Sheku — (m) 
Dia — Como vá el día — (f) Shuane — Shuinasha —(9 
Permiso — retirate — echate a um lado Teno — Akugue 
Triste Shiguashi 
Alegria — Nosotros estamos felices Sem — Nagui sen Shiguashi 
Respeto — No haga eso — dejo eso así — 
eso es malo 
Meme nekuki 
Mujer o Hombre Buena (o) Amable Mema sume nanka 
Ordenada (o) — Juiciosa (o) Kuisa ne Kunanka 
Embarazo Somakuna - lbakuna 








Castigo —Sanción lbatuka 
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MITOS 
111 Madre Mala 
"Antes del amanecer existió la 
madre Kasúmma su hermano era 
Námaku. Cuando casi amaneció 
existió Nabobá. Era hija de Hatei 
Amku. Nobobá era mala ella hizo 
la mujer de Sintana, Seihukukui y 
después Nobobá diciendo que 
marido malo y le pegaba mucho, 
buscó otro marido. Buscó 
Sankaldaména, Que nugi, 
Záun gura, Gamishkui, Doksokua, 
ubatashi, todos estos eran 
marido de ella. Llegó donde 
Kaguaxalda, toda llena de 
males. Due Nugi tenia se como 
burro y así hizo con ella. Ella 
hacia con él y dejo la muestra en 
piedra en Séijua. Allá hay la cosa 
de ella en la piedra, y la mochila, 
hay que saber para ver. 
Primero Sintana y Seihukukui 
Vivian con ella no hacían hijos. 
Toda clase de pájaros de la Sierra 
son hijos de Nobobá. De último, al 
amanecer, los pájaros rojos y 
verdes nacieron. Cuando uno va a 
encontrar a una mujer que le gusta 
a uno, este pájaro avisa. Lo mismo 
que una querida se va a reír de él. 
El pájaro se llama Kalyu-lunyi. 
Primero Nabobá pariendo lagunas y 
después pájaros. Cuando Nabobá 
pariendo así amaneció. Entonces 
gripo pava: ho-ho- ho, lo mismo 
como ahora. Después, cuando vino 
día, vino Kalye- lunyi. Entonces ya 
existían los negros. Eran malos 
hijos de Due Nugi Como hijos de 
burro, eran malos y los echaron a 
fuera. Después Nabobá se 
enamoro de un negro y por eso hay 
indios enamorados de civilizados, 
por eso hay que ir a confesar bien y  
Abú Nobobá 
"misu yuitunungui nunkuaska abu 
Kasúmma asduga nabuba yuitunan 
nukuaska Ukuaska abu noboba 
uanenka seihukúkui terua paska 
ukuemyi terua anduasaka Auanka 
sankaldamena duenugui, Záun gura 
gamisgui, doksokua ubatasi kngui 
ananse Terua guasi nananka 
kaguaxalda, kngui uanenka 
kaiunuka, Guia nugi. burru. 
gmeshaka, aknanka. susumba. 
inguinamba, goga nananka 
Magchikuaga, neka, auakuaga misu, 
sintana, sukukui, 
anan,chikuanka,shanduna, 
Aknekunka, kenekan, duna, sulli, 
chivarga, sana, nububa, yingma, 
sigamba, sulli, yisi, Sulli chiki, 
kuaguma, auaska, Mena, katunka, 
name. sulliga, guaka. uka, name 
gaiaga, Agunaiegui. kalye. unyi, 
noboba. misangui. akuyiue, soyi. 
sulli. oyi, ukuemlli, noboba, Soyingui, 
bou, yuitunanka, nukuakuai, ggaso, 
suyi, ho, ho, ha ivayinegaiengui, 
ukuemyi, Yuitunaukuaska, kalye, 
lunyi. gukzhinyina, kuaguma, 
ukuaska. gumachina, uanenka, 
nananka, Nugi, burro, ingmayuina, 
uanenka, nunkuame, yivasi, ucuemyi 
Nobobá terrua macachi, andungu 
túu uuanca mema, nama naúy suju 
semque neindunu auancá mema 
nume mumu quenu nuyan 
nucúacuagu memé nama Nobobá. 
Sinyomaye nancu unguzu cuugu 
ucuemyi Nobobá somu souuancu 
wuwa, ucuemyi sintun agu somu 
soyuaquime uuanca ivaie, ya nuncá 
nuncuasca, dumburunse, sugnan. 
Nuncuasca; Nobobá engueuagu 
nucuusquu tamcna kmisa amsy 
somanacá ucuasqua busa ya 
ucuemyi somun yinan gua ga  
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hay que mandar carta a Nabobá 
con Máma (hacerle una ofrenda), 
después Nabobá parió indios, solo 
niños y después Sintana le hizo 
para hacer hijos, no como hace 
ahora, sino con el palo de poporo, 
en el ombligo, entonces, cuando 
Nabobá estaba gorda, dijo que le 
dolía mucho la barriga. Entonces ya 
parió ella, y ella se comió la bolsa 
(placenta), comió los niños y bolsa 
y también la sangre de todos. 
Sintana se fijo y le hizo dar un 
sueño y ella boto otro niño y 
Sintana lo metió en cajón de paja y 
lo enterró. Despertó madre Nabobá 
sin saber. Sintana le quito así 
nueve hijos, entonces no había 
mujer ni hombre sino padres, 
Nabobá parió un hijo y una hija y 
las hijas eran sobrinas de 
Seyánkua. Eran nietas de 
Kasúmma, los nueve hijos que 
cogió Sintana se enamoraron de 
las sobrinas, así eran entonces los 
tíos se enamoraron de sus sobrinas 
entonces, si hicieron como ahora, 
entonces ya existió Machaka, 
shimeja, motilón, kuahiju, español y 
colombiano, entonces existió ya el 
sol y la luna. Madre Kasúmma hizo 
un libro gordote. Ellos escribían y 
leían cuando amaneció ya había sol 
y luna madre dijo "Eso no luce a 
nosotros sino a hermanitos 
extranjeros". Entregamos escritura 
y leer y todo a hermanitos y por 
eso hermanito nos cuida hasta el fin 
del mundo con herramientas. 
Nobobá hizo también vapor y avión 
y jalyintána hizo el tren de Santa 
Marta a Fundación. Todo 
entregamos a hermanitos. A indio 
quedo mascara. Nobobá fue en un 
vapor grande. Hizo vapor y fue a 
España, Francia y Cartagena. Lo 
iba a llevar a Makotáma pero a 
sintana no le gusto eso y lo volvió 
cerro grande, frente a Mamaróngo.  
ama gua, ga sintanaga fue auanca 
neme, cauasisha auan gua ucuasqua 
sucia so soma, soma ucuasqua 
guga, ucuasqua. Chiva, kan, 
caqui,hicha auanca, Nobobá 
kupin guasca anaca agachicú soma 
inguganca memegui suma une, 
ucuas que yuamba terrua, nanu, 
menan gua nanú ade qui astuta 
kasúmma gmchina sintana ga 
guganca, andunga ancatua Nobobá 
se uinan cauan guashi andunanca 
motilon, kuayu, español nauy 
Colombiano, ucuasqua mamá yuisa 
se gen gua, seihukukui, Alda uhuikui 
ucuasca uieta, pondo be 
yinecishanca abu kasúmma ingui 
chucuega, cicnaga, sitúa aseshisa 
yui tuna ucuasca mamá yuisa saga, 
abu guacaima acunguacunin, 
sem que garru, sume, guga duma 
neytua aunca, Nobobá abion, suta. 
Ronca jalyntana, Santa Marta tren 
ronca, nauiga tuancurra neme, ya 
insanuaie ucuemshi ney shin guaca 
auanca, Nobobá sutamba, naia 
España, Francia; Cartagena, 
Makotáma unci aunca nuncuame 
sintana ga andununi mamarongo 
sambuaca. Moquegua gagia musi 
yinaian gagia, eco, gagia, terrua 
gagia, kashidukúa dumne lang 
gamcha acnanú nuncuasqua ansaci, 
sucua, duga acauanca, setanagui 
yira insusuaie, ucuasqa cuisa, 
gaigakin, ucuemyi Nobobá, guma 
necanca yha shinca, Sintana, 
nacuasca Nobobá, aguia, mastuga 
mauy naya auanca, mame, neme 
shukua nakaua ushi najo cuaye, 
sintana ga astuta asa nucua auanca 
nun cuame Nobobá guma necua 
auaska, akushiue cuyma nekuasca 
sintana be aguia, sintana bastan oro 
ate akushiue mba akyu ucuasca 
junsha Nobobá gumaye, 
kan gamamba, mambo macuma 
yuiga cuy meme guama 
shinucuanca makotáma huashina 
86 
Entonces cuatro idiomas dejo la 
madre a los indios de la Sierra: la 
lengua del Eco, la lengua Terúna, 
lengua Kashindúkua y la lengua 
Dúmmelang. Cuando no tuvo más 
hijas, convido a su hermana para 
que le diera una nieta para que le 
echara agua todas las noches. Al 
echar agua iba haciendo laguna. 
Ella se comía a la nieta pues 
Nobobá decía que la nieta se había 
ido llorando y pedía otra nieta para 
que le echara agua. Sintana había 
aconsejado a la nieta: 'cuando 
Nobobá llegue a ser culebra hasta 
el pecho, llámame". Iba haciendo 
laguna grande. Aviso a sintana y 
vino con baston de oro y lo metió al 
agua y la seco. Nobobá, como 
culebra, quedo en el suelo, al sol. 
Así aconsejo sintana a Nobobá, 
debajo de Makotáma. Allí se ve la 
tierra como culebra arrastrando. 
Entonces Nobobá se puso a 
trabajar como gente, haciendo 
mochila y vestido distinto color y 
tejido. Sintana llevo de estos, a 
cansamaria. Guardo para que no se 
pierda. Nobobá caminando luego 
llego cerca de San Sebastián y se 
volvió laguna. Se llama 
Mamankána. Toda laguna es hija 
de Nobobá 
tuacuay kan gama gumaye, nuka 
yinguaka ucuasca Nobobá shicaye 
susu gauan can gui mega auanku 
Nobobá san Sebastián naia auanca 
mecura akushiue shituna auanca 
mamankána yaguinuca akushiue 
mema she bangama nanka Nobobá 
DO Mamo Seukukui 
Era un mamo que se dedicó 
toda su vida a estar en 
contacto con Serankua era la 
persona que se encargo de 
trasmitirle la ley de Serankua a 
toda su comunidad, de él 
aprendieron como se hacían 
los pagamentos, para que se 
hacían, fue quien les enseño la 
importancia de la mujer en la 
comunidad, fue • uien indico las 
Seukukuí 
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labores y actividades que 
tenían cada uno dentro de esta, 
como cuidar los hijos, estar 
pendiente del esposo, el 
compromiso que adquieren en 
el momento de casarse, y a los 
hombres que debían respetar a 
las mujeres estar pendiente de 
ellas, no abandonar a las 
mujeres con sus hijos.  
 
   
 
; Mama Kúngui 
"El padre de mama Kúngui era 
Sekaríno y su madre era Lucinda. 
Mama Kúngui enseño a la gente 
a sembrar fríjol y a pescar. Para 
medir el sembrado, tiro una fecha 
y donde cayo era una cabuya. 
Mama Kúngui se fue a pescar 
bagre chico. Tenia una red con 
manijas. Llevo una mochila de 
bagre a la casa de su suegra 
pero esta se quejo que todos 
pescados eran grandes. La 
próxima vez le trajo solo 
pescados chiquitos y la suegra 
estaba contenta. Entonces mama 
José Domingo estaba con Mama 
Kúngui y ambos fueron a tumbar 
una cabuya de monte. Tenía una 
gran hacha y de un solo hachazo 
tumbo cada árbol. Cuando tumbo 
un palo grueso, ese tumbo a los 
demás. Así Mama Kúngui tumbo 
primero una cabuya y luego otra. 
Pero, cuando uno va a trabajar, a 
que pedir a Mama Kúngui que 
caigan aprisa los palos. También 
a Kassaúgi hay que pedir". 
Mama Kúngui 
"Mama kúngui burrunashe ade 
nananka mishangui yibu guaka 
akatunanka "Hukumédi" huarrina 
Kuala burruna duna hauanka 
kukuanka nunkuame mama kúngui 
shoma gaua hananshe, burruna 
akuaska aguua abú "Ulabángui" 
nakuaska mama huanenka yiva 
hungashaka huandua nekuaie abú 
kúngui guagega hukuaska kan gma 
shiuunshanka abu ulabángui yiraga 
ganka hukuaska bunanka burruna 
abu ugi shiban gama nananka 
"namsiku" she mena nananka abu 
"ulabángui" cosí Kuala nananka 
mama ugin gua ulabángui, ga horo 
shisha auanka name yiva hungasha 
hauanka "ulabángui" burruna 
arrashega abu "Uginshe"maquenyui 
yiva hungashanka yivaga abú 
kúngui huna shandunan gua yibuka 
huna namsiku Abú kúngui , tua 
meme nunkuame hin gui aga moua 
duna burruna nanka hukuemy abú 
kúngui canknarga naia 
hinguinachukuega tua hurraga hie 
kuega". 
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Mama Sol 
"Mama Dzhwisa tenia doce 
mujeres con cada mujer hacia 
un pagamento diferente, 
ejemplo; con una hacia 
pagamentos para la 
comunidad, con otra hacia 
pagamentos para los cultivos, 
pagamentos para que lloviera, 
para que hiciera aire, entre 
otros. El Mama Dzhwisa tenía 
doce mujeres con el fin de no 
cagarle el trabajo a una sola. 
En este tiempo había mucha 
gente que le trabaja a él. Él no 
trabajaba y las mujeres de él 
tampoco, solo se encargaban 
de vigilar la naturaleza; llegó 
un tiempo donde los 
Gunabase decidieron que no 
le iban a pedir permiso por 
que la tierra es la que 
produce, él no hace nada, solo 
esta sentado esperando que 
le lleven los alimentos, 
empezaron hacer todo sin 
pedirle a permiso a Mama 
Dztwisa, entonces el mamo no 
se intereso por esos cultivos, 
ni por nada de lo que ellos 
hacían, pero había otra gente 
que si siguió la tradición de 
pedir permiso para todo lo que 
hacían, paso el tiempo y llego 
la cosecha, a los Gunabase 
no se le dio la cosecha, no les 
produjo la tierra y se pusieron 
tristes por que no tenían nada 
que comer, todos los cultivos 
se les dañaron, por otro lado: 
los que pidieron permiso 
tuvieron una cosecha 
productiva. Viendo esto; los 
Gunabase decidieron volver 
frente al mamo, se 
confesaron, lloraron y el 
mamo hizo que se 
arrepintieran de todo. Les dijo 
Mama Dzhwisa - (Abú Dzhwisa) 
"Abú Dzhwisa kasha maua mena 
akananka mena shukua nansehua 
shabiga nananka mena hin guiru 
shika hiva akaneka, shamanshe, 
yi huanse burtanshe ade dzhwisa 
mena akananka kangui aguiga 
hukuaska hiba akneka nunkuaska 
"Gunabase" naka kangma mien 
gequi Kananga nin anarú ningua 
nekaunka kutekin gunuka abu 
Dzhwisa ga agchikunka nekunm 
ahuanka shukuam yinaga asías 
anchikoka "Gunabase" naka 
hukuaska kuagumuni shigaguari 
makuma marga kakangay 
"Gunabase" abu kiena yinaianka 
kagantuna anganguaka kuisa 
yinekanka ankatuaka 
agangakuaska mushinaua kakneka 
mema neme "Dzhwisa", nanú 
shama nanú meme name mena 
hanyinga yinguaka mena sin guinka 
sume kuauinka adenyaga 
guakanka mama mena 
akananunka sehua sume neku 
mena kangui neka hauanka 
kunkushina ga hungashanka". 
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que había que pedir permiso 
para que las cosechas 
nuevamente produjeran y 
volvieran así a tener 
alimentos. Todo esto es por e-
so!, ya que si no hay sol los 
cultivos no crecen. 
Allí se ve la importancia de la 
mujer, ella es la mano derecha 
del hombre y el hombre si no 
tiene mujer siempre va estar 
emproblemado, si no hay 
mujer no podrá llover, por que 
las mujeres del mama son las 
encargadas de hacer estos 
Pagamentos, y el Mama que no 
tenga mujer no podrá tener 
resultados, las mujeres hacen 
que todo produzca." 
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